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WOORD VOORAF 


Met deze zevende uitgave van Proeven van Vrouwenstudies Theologie zetten 
we een traditie voort waarin op initiatief en onder verantwoordelijkheid van 
het IWFT Vrouwennetwerk Theologie (voorheen Interuniversitaire Werk- 
groep Feminisme en Theologie), in samenwerking met het Interuniversitair 
Instituut voor Missiologie en Oecumenica (IIMO), onderzoeksresultaten 
gepresenteerd worden van vrouwen die werkzaam zijn op het terrein van de 
theologie. De opzet van deze zevende bundel is ten opzichte van de 
voorgaande uitgaven opnieuw gewijzigd, zonder dat echter de centrale 
doelstelling van Proeven is aangetast. 

Proeven van Vrouwenstudies Theologie werd in 1989 gestart als een 
publicatieplatform voor vrouwen die zich voorbereiden op een promotie. Met 
dit publicatieplatform werd Proeven een wetenschappelijke serie waarin de 
specifieke vrouwenstudiescomponent van onderzoek in uiteenlopende theo- 
logische en godsdienstwetenschappelijke disciplines geprofileerd kon worden 
om daarmee een bijdrage te leveren aan de verdere ontwikkeling van 
Vrouwenstudies Theologie. Vanwege de toename van gepromoveerde onder- 
zoeksters werd vanaf Proeven IV ook postdoc-onderzoek opgenomen; vanaf 
Proeven V door afzonderlijke artikelen in de rubrieken “Voortgaande 
Discussie’ en ‘Werk in Uitvoering’. Ze toonden de brede ontwikkelingen 
binnen het vakgebied. In deze uitgave zijn beide rubrieken samengevoegd. 
Deze ontwikkeling laat onverlet dat de eerste doelstelling van Proeven van 
Vrouwenstudies Theologie, een publicatieplatform voor beginnende onder- 
zoeksters, gehandhaafd blijft. Toevoeging van postdoc-onderzoek levert een 
belangrijke bijdrage aan de presentatie van de ontwikkelingen van het 
vakgebied en de discussiemogelijkheden die dat opent. 

Nieuw is een rubriek waarin de redactie een discussie rond een algemeen 
thema heeft uitgelokt en waarin zowel beroepsmatige onderzoeksters als 
betrokken theologische professionals op andere terreinen hun visie geven op 
een actuele thematiek. Deze keer onder de titel “Zin en Werk’. 


Een aantal vertrouwde rubrieken uit het deel ‘Achtergronden’ is in deze 
uitgave niet meer opgenomen. Het betreft de publicatielijsten en de kroniek 
waarin verslag werd gedaan van studiedagen, symposia en conferenties. Ook 
het overzicht van gepromoveerden keert niet terug. Aan de afsluiting van 
deze reeks is een speciale bijdrage gewijd. 

Zoals altijd werden de artikelen die opgenomen zijn, geworven via een 
oproep onder de leden van de OPP, het onderzoekstersnetwerk van het 
IWFT, en van de Nederlandse afdeling van de European Society of Women 
in Theological Research (ESWTR). 


De proefschriftvoorstudies zijn tot stand gekomen onder begeleiding van 
de promotores en met hun instemming gepubliceerd. Daarnaast werden zij 
beoordeeld door de redactie en door de serieredactie. De overige artikelen 
werden eveneens zowel door de redactie als door de serieredactie beoordeeld. 


Ook nu weer maakte een substantiële subsidie van de Kommissie voor 
Projecten in Nederland van de Konferentie van Nederlandse Religieuzen de 
uitgave van Proeven VII mogelijk. Mede namens de redactie spreken wij 
hiervoor onze hartelijke dank uit. Daarnaast bedanken wij Sigrid Schumacher 
voor de praktische ondersteuning, Ied Meurders en Aurica Nutt voor de 
tekstcorrecties en ten slotte Marian Papavoine die het camera-ready maken 
van deze uitgave verzorgde. 


Prof.dr. Maaike de Haardt 
Prof.dr. Anton Houtepen 


INLEIDING 


Deze zevende uitgave van Proeven van Vrouwenstudies Theologie continueert 
de ontwikkelingen die vanaf Proeven IV en V zijn ingezet. Ook in deze 
aflevering is het aandeel van niet specifiek op promotie gericht onderzoek 
groter geworden. Daarmee wordt opnieuw in bredere zin een inzicht geboden 
in een deel van de ontwikkelingen van het vakgebied dat zich in Nederland 
= maar ook elders - onder de brede waaier Vrouwenstudies Theologie aan- 
dient. Dat deze waaier breed is en zich nog steeds verbreedt, valt uit de 
bijdragen in de opeenvolgende Proeven van Vrouwenstudies Theologie goed 
af te lezen en wordt ook in deze uitgave duidelijk. Deze ontwikkeling is 
overigens geheel in overeenstemming met de eerste doelstelling van Proeven: 
een wetenschappelijk publicatieplatform te bieden op het gebied van 
Vrouwenstudies Theologie. Was dit publicatieplatform oorspronkelijk vooral 
bedoeld voor beginnende onderzoeksters, het aantal gepromoveerde theologes 
dat haar onderzoek tot het domein van Vrouwenstudies Theologie rekent, is 
in de loop der jaren toegenomen. Een eigen wetenschappelijk publicatie- 
platform is van belang, juist met het oog op zowel het zichtbaar maken als 
op de versterking en ontwikkeling van Vrouwenstudies Theologie als een 
onderscheiden en eigen benadering. Dat neemt overigens niet weg dat 
publicatie van resultaten van lopend promotie-onderzoek een centrale 
doelstelling van Proeven blijft. Om die reden opent ook Proeven VII met 
deze bijdragen. 

De ontwikkeling van een zich verbredend vakgebied roept welhaast als 
vanzelf de vraag op naar criteria van wat wel en niet tot Vrouwenstudies 
Theologie gerekend kan worden. De opeenvolgende redacties hebben in dit 
opzicht terecht een ruimhartig beleid gevoerd en zich niet tot het geven van 
eenduidige definities of tot het hanteren van strakke criteria laten verleiden. 
Ook deze redactie zal dat niet doen. Wel hebben we het begin van een 
publiek debat hierover willen entameren. Daarover later meer. 


In deze Proeven heeft de redactie op grond van een aantal andere ontwik- 
kelingen ook een belangrijke wijziging in de Proeven-formule aangebracht. 
In de inleiding van Proeven VI sprak de redactie over de traditiegetrouwe 
opname van verslagen van conferenties en studiedagen; het overzicht van 
promoties in de theologie van vrouwen, het overzicht van nieuw onderzoek 
en de publicatielijsten van IWFT-leden. De huidige redactie heeft in overleg 
met de achterban, het onderzoekersnetwerk OPP, besloten deze rubrieken 
niet meer op te nemen. Niet omdat de daarin vermelde informatie niet 
belangrijk zou zijn of geen bijdrage zou leveren aan inzicht in de 
ontwikkelingen van Vrouwenstudies Theologie, integendeel. De theologische 
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infrastructuur van de Universiteiten en het IWFT Vrouwennetwerk 
Theologie, zoals de TWFT sinds 2001 officieel heet, is de laatste jaren 
aanzienlijk gewijzigd. Door het ontstaan van onderzoeksscholen, de ontwik- 
keling van landelijke onderzoeksprogramma’s en vooral ook de toenemende 
betekenis van het informatiekanaal internet, is de toegankelijkheid van de 
informatie die traditioneel via deze achtergrondrubrieken aan de orde kwam 
aanmerkelijk vergroot en versneld. De meeste informatie uit deze rubrieken 
is via de website van het IWFT (www.vrouwen.net/iwft) zonder meer toe- 
gankelijk en bovendien bij de tijd. De verspreiding van deze gegevens 
middels een tweejaarlijkse Proeven-uitgave lijkt vanuit dit perspectief 
welhaast een anachronisme. Daarnaast wordt ook de presentatie van disser- 
tatieonderzoek in de rubriek ‘Proefschriftfragmenten’ in deze vorm voor de 
laatste keer gepubliceerd. Tot nu toe worden in deze rubriek artikelen 
geplaatst waarin een recent gepromoveerde haar onderzoek in kort bestek 
voor een bredere lezersgroep toegankelijk maakte. Ook dat geeft een goed 
inzicht in het onderzoek dat in Nederland op dit gebied plaatsvindt. Daar ook 
deze presentatievorm op andere plaatsen goed toegankelijk is, zoals 
bijvoorbeeld in het tijdschrift Fier, meent de redactie dat het voor de 
toekomst belangrijk is om de presentaties van proefschriften een sterker 
besprekingskarakter te geven. Een dergelijke uitgebreide bespreking kan een 
belangrijk middel zijn om ontwikkelingen niet alleen te presenteren maar ook 
te evalueren vanuit het perspectief van de explicietere karakterisering van 
methodologische en inhoudelijke ontwikkelingen op het vakgebied. Juist 
wanneer geconstateerd wordt dat het vakgebied zich steeds verbreedt, lijkt 
ook een evaluerende bijdrage van deze verbreding in Proeven op zijn plaats. 
In deze zevende Proeven wordt daarmee een bescheiden begin gemaakt 
in de bijdrage van Freda Dröes. Zij schreef in de eerste aflevering van 
Proeven een artikel over de stand van zaken van gepromoveerde vrouwelijke 
theologen in Nederland! Ze wilde daarmee niet alleen een onbekend terrein 
openleggen maar ze was bovendien op zoek naar een mogelijke voor- 
geschiedenis of traditie voor Vrouwenstudies Theologie in Nederland. Vanaf 
die tijd zijn alle nadien gepromoveerden in opeenvolgende uitgaven van 
Proeven vermeld. Inmiddels bestaat deze lijst met gepromoveerden uit 100 
namen. Het leek ons een mooi moment om het hierbij te laten en deze 
rubriek op een goede manier af te sluiten. De redactie vroeg Freda Dröes om 
een terugblik op deze geschiedenis en te bezien of er lijnen te trekken zijn, 
waarmee mogelijk een indicatie of nadere bepaling van vrouwenstudies 


LE. Dröes, ‘Vrouwen gepromoveerd in de theologie in Nederland’, in: J. Bekkenkamp e.a. 
(red), Proeven van Vrouwenstudies Theologie. Deel 1 (IIMO Research Publication 25), Utrecht: 
OMO/IWFET 1989, 53-111. 
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gegeven zou kunnen worden. Dröes’ perspectief is voornamelijk retrospectief 
en ze maakt, uiteraard, haar eigen keuzes en kwalificaties voor indeling en 
karakterisering. Met de publicatie hiervan hopen we anderen te stimuleren 
om voor een volgende Proeven op deze evaluerende beschouwing te reageren 
en daarmee het gesprek over criteria en inhoudelijke ontwikkelingen verder 
op gang te brengen. Tegelijkertijd nodigt een beschouwing als hier gepresen- 
teerd uit tot reflectie over de bijdragen van Vrouwenstudies Theologie aan 
‘heel de theologie’ of, nog weer een anders geformuleerd, Dröes’ tekst leidt 
ook tot de vraag: als er zoveel interessante en uitdagende proefschriften 
geschreven zijn, hoe is dan de receptie van deze proefschriften buiten het 
terrein van vrouwenstudies? 

Er is nog een andere lijn waarmee we Proeven meer een plaats van debat 
willen maken dan tot nog toe het geval is. In plaats van de achtergrond- 
rubrieken heeft de redactie een aanzet gegeven om de (eventuele) 
maatschappelijke bijdrage van Vrouwenstudies Theologie te thematiseren. In 
Proeven VI vond een debat over de godsnaam plaats in de rubriek ‘Forum’. 
De discussies over de godsnaam spelen zich af op het terrein van de 
wetenschap en binnen de kerken. Met de huidige Forum-bijdrage aan actuali- 
teit richten we ons op de maatschappelijke tendens van het zoeken naar 
spiritualiteit, met name ook in relatie tot arbeid. Op deze tendens spelen 
allerlei groeperingen, instellingen en stromingen in. Variërend van een 
aanbod van het tijdschrift Opzij om een bezoek te brengen aan een klooster 
— onder het voor theologen enigszins aanmatigend klinkende motto ‘De 
bezinning komt van Opzij’ —, de uitleg van de regel van Benedictus voor 
managers, tot allerlei vormen van trainingsaanbod uit de hoek van 
managementcounselors en organisatie-adviseurs om op zoek te gaan naar 
inspiratie en spiritualiteit in het werk. Is onze inschatting juist dat vanuit de 
hoek van Vrouwenstudies Theologie nauwelijks een bijdrage of aanbod op 
dit terrein te zien valt en, als die waarneming klopt, is dat dan een gemiste 
kans? Hebben we juist vanuit onze benadering van theologie als ‘hermeneu- 
tiek van het bestaan’, zoals Dröes deze in haar reeds genoemde artikel in 
Proeven 1 Vrouwenstudies Theologie vragenderwijs karakteriseerde, niet iets 
bij te dragen aan deze algemene maatschappelijke ontwikkeling? 

Om deze vraag te beantwoorden en er tegelijk een discussie mee op gang 
te brengen, vroeg de redactie Jonneke Bekkenkamp om een prikkelende 
voorzet voor dit gesprek te geven. Daarnaast vroegen We een vijftal 
theologes, werkzaam op uiteenlopende terreinen en vakgebieden, om op 
Bekkenkamps bijdrage te reageren. Dit leverde een boeiend geheel aan 
kritisch prikkelende opmerkingen waarmee de vraag die we ons aan het begin 
stelden overigens nog geenszins afdoende beantwoord is. 
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Proeven opent als altijd met de proefschriftfragmenten. In het eerste artikel, 
‘De vrouwen rond Simson: tekstsyntaxis en interpretatie. Waarin de bruid 
van Simson in analyse gaat’, focust Willien van Wieringen op de bruid van 
Simson. Zij biedt een computerondersteunde grammaticale analyse, een 
vertaling en een interpretatie van Richteren 14. Met behulp van de gehan- 
teerde methode, de grammaticale tekstanalyse, wordt de inhoud verduidelijkt 
met bijzondere aandacht voor de personages en hun onderlinge samenhang. 
De tekst wordt ingedeeld in vier secties, elk met hun eigen participanten, 
waarbij de vrouw uit Timna de enige is die in alle secties voorkomt. Op 
grond van de detailanalyse concludeert Van Wieringen dat Simson geleide- 
lijkaan zijn identiteit verliest ten gevolge van de keuzes die hij maakte. Zijn 
bruid functioneert met name in het conflict tussen JHWH en de Filistijnen. 
Zij is de katalysator van de handelingen die ook Simson in dit conflict 
betrekken. 

Birke Rapps bijdrage, eveneens een onderdeel van haar proefschrift 
waarin zij de rabbijnse interpretatie van het Hooglied bestudeert, biedt een 
overzicht van diverse benaderingen met hun eigen interpretatie van het 
Hooglied: een tekst over de liefde tussen God en zijn volk, een drama, een 
liturgie uit de vruchtbaarheidscultus, een reeks huwelijksliederen of 
liefdesliederen. De feministische interpretaties van het Hooglied bieden een 
intertextuele en dikwijls bewust subjectieve benadering die nieuwe thema’s 
in het onderzoek binnenbrengt, zoals de genderproblematiek. Volgens 
rabbijnse interpretaties thematiseert het Hooglied de liefde tussen God en zijn 
volk. Deze benadering wordt geduid als een soort historische allegorie. 
Volgens Rapp dient deze algemene beoordeling van de rabbijnse traditie 
echter genuanceerd te worden, wil men het interpretatieproces begrijpen. Na 
een bespreking van dit proces sluit Rapp haar artikel af met een karakteri- 
sering van de midrasj Shir haShirim Rabba (Hooglied Rabba). 

De volgende vier bijdragen zijn proefschriftpresentaties op het gebied 
van godsdienstwijsbegeerte, praktische theologie, kerkgeschiedenis en 
systematische theologie. Alle vier de auteurs hebben in hun onderzoek 
getracht tot dan toe onbedachte lijnen en verbindingen te leggen en daarmee 
nieuwe wegen uit te zetten. Wij betreuren het intens dat Hanneke Canters de 
uitgave van deze Proeven, als een eerste stap op deze nieuwe weg, niet meer 
mee heeft mogen maken. Zij deed onderzoek naar Irigaray en zocht daarmee 
naar mogelijkheden haar denken over het vrouwelijk subject ook vruchtbaar 
te maken voor discussies over ras en seksualiteit. Gé Speelman wil met haar 
onderzoek naar interreligieuze huwelijken een andere kijk en visie op de 
mogelijkheden en onmogelijkheden van de zo actuele thematiek van 
interreligieuze dialoog blootleggen. 
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Aan de hand van haar onderzoek naar de verschillende vitae van de 
Heilige Barbara laat Mathilde van Dijk zien hoe laatmiddeleeuwse religieuzen 
het lezen en schrijven van heiligenlevens gebruikten voor hun eigen spirituele 
ontwikkeling. Toepassing van een genderperspectief blijkt in een aantal 
opzichten verassende inzichten op te leveren. 

In haar dissertatieonderzoek naar de betekenis van de theologie van Sallie 
McFague brengt Birgit Verstappen met het oog op de ontwikkeling van een 
natuur-inclusieve theologische relationele en bevrijdende praxis een 
verbinding tot stand tussen kosmologie en bevrijdingstheologie. 

Op deze presentaties volgt de rubriek “Werk in Uitvoering’. Daarin zijn 
drie uiteenlopende bijdragen opgenomen die een inzicht geven in lopend 
onderzoek. 

In het artikel “Menselijk worden, goddelijk worden: de levenskunst van 
Luce Irigaray’, geeft Anne-Claire Mulder een uitwerking van Irigaray’s 
suggesties dat de ontvouwing van menselijkheid hand in hand gaat met het 
voortbrengen van het goddelijke in en tussen mensen. Ze laat zien dat deze 
humaniteit - en dus de goddelijkheid waar Irigaray over spreekt - ligt in het 
tot bloei komen van mensen in hun differentie, en in de ontplooiing van de 
vitaliteit en sensibiliteit van het levende lichaam. Mulder plaatst dit project 
tegen de achtergrond van Irigaray’s ethiek van de seksuele differentie 
waarbinnen de onherleidbare transcendentie, andersheid van de ander, erkend 
en gerespecteerd moet worden. Respect vormt de preconditie voor bloei. Om 
tot respect te kunnen komen moet het subject een specifieke sensibiliteit 
ontwikkelen. Het is een thematiek die Irigaray in haar latere werk aan de 
orde stelt, met name wanneer ze spreekt over ademen, stilte en de relatie met 
de natuur. Mulder spreekt in dit verband over de ontwikkeling van een 
levenskunst die als het ware het (praktische) antwoord is op de ethische vraag 
hoe subjecten zich voor elkaar open kunnen stellen zonder de differentie op 
te heffen, dus zonder hun eigen subjectiviteit te verliezen. 

Een boeiende bijdrage aan historisch-theologische vrouwenstudie wordt 
geleverd door Angela Berlis met haar artikel over de historica Christine von 
Hoiningen-Huene (1848-1920). Berlis beschrijft de methodische stappen die 
zij zet om een markante vrouw, die in de vergetelheid was geraakt, aan de 
‘spiraal van het vergeten’ te ontrukken. Dat betekent tegelijkertijd dat de 
lezers van dit artikel nu met de persoon en het werk van Christine von 
Hoiningen-Huene kunnen kennismaken. Deze vrouw behoorde tot de eerste 
generatie vrouwen die aan het einde van de negentiende eeuw in Bern 
(Zwitserland) promoveerden. Zij schreef een dissertatie over de betrekkingen 
tussen Zwitserland en Holland in de zeventiende eeuw. Haar levensdoel was 
echter niet alleen haar werk. Ze verlangde naar een partner en naar €En eigen 
gezin. De tragiek van Von Hoiningen-Huene is dat haar huwelijk met een 
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niet-adellijke man slechts kort standhield en dat haar familie haar reputatie 
voorgoed bezoedelde. Om gevangenneming of opname in een kliniek voor 
geesteszieken te voorkomen, vluchtte zij naar het buitenland. Daar zette zij 
haar werk voort. De ‘spiraal van het vergeten’ reproduceert het vergeten 
steeds opnieuw. Deze spiraal werd, voor zover het Von Hoiningen-Huene 
betreft, in gang gezet doordat zij onmondig werd verklaard. Een gerenom- 
meerde historica kon zij niet meer worden. De consequentie daarvan was dat 
zij in geen enkel biografisch standaardwerk terug te vinden is. Maar, zo 
schrijft Berlis, ze is iedereen te slim af geweest; ze heeft het onrecht dat haar 
is aangedaan minutieus vastgelegd, aan de kaak gesteld en in een openbaar 
archief ondergebracht. Zo heeft Angela Berlis haar lot kunnen traceren en 
haar inderdaad aan de vergetelheid ontrukt. 

In een prikkelende bijdrage “Het vrouwelijke lichaam als imago Dei. Een 
pleidooi voor een hernieuwde theologie van het symbool’, verdedigt Desiree 
Berendsen de these dat het vrouwelijk lichaam symbool van God kan zijn. 
Ze definieert symbool als een concreet object dat verwijst naar iets buiten 
zichzelf, maar dat daar door zijn concreetheid ook deel aan heeft. Berendsen 
verbindt de theologische symboolopvatting van Karl Rahner met de vraag of 
het menselijk lichaam als symbool van God kan fungeren. 

Met behulp van Bataille’s analyse van erotiek en observaties over mode 
en imago komt zij tot de conclusie dat vrouwelijke seksualiteit gevaarlijk is 
omdat deze de mannelijke heteroseksuele orde verstoort. Ze moet beschermd 
en afgeschermd worden, waardoor ze bij uitstek geschikt wordt als symbool 
van het heilige. Juist daarom kan het vrouwelijk lichaam imago Dei zijn. 
Madonna, de zangeres, die haar uiterlijk, haar lichaam en haar kleding 
gebruikt om een bepaald beeld te creëren, heeft dat goed gezien. 

Dan volgt de reeds besproken bijdrage van Freda Dröes en wordt ten 
slotte onder de titel ‘Zin en Werk’ de forumdiscussie over de bijdrage van 
Vrouwenstudies Theologie aan maatschappelijke zoeken naar spiritualiteit en 
inspiratie gepresenteerd. Zoals gezegd, met beide typen bijdragen hopen we 
het publieke debat over Vrouwenstudies Theologie in Nederland te stimuleren 
en we nodigen de lezers dan ook van harte tot reactie op deze Proeven VII 
uit. 


Maaike de Haardt 

Magda Misset-van de Weg 
Marijke Verhoeven 

Ine Van Den Eynde 
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Willien van Wieringen 


DE VROUWEN ROND SIMSON: TEKSTSYNTAXIS EN 
INTERPRETATIE 


WAARIN DE BRUID VAN SIMSON IN ANALYSE GAAT 


Inleiding’ 

Het aanhakingspunt bleek 777 ND mmopp inös) (en zijn vrouw was on- 
vruchtbaar, zij had niet gebaard) te zijn. Ik was, zomer 1998, zoekend 
naar een afstudeeronderwerp, begonnen bij Genesis 1:1 tot ik een intrige- 
rende passage zou vinden die me niet los zou laten. Dat bleek Richteren 13 
te zijn en 13:2 was de trigger. Een verhaal in de lijn van de onvruchtbare 
aartsmoeders, met sprookjesachtige elementen en voldoende vragen oproe- 
pend om er mee aan de slag te kunnen. De afstudeerscriptie kwam rond,” 
maar er bleken zoveel nieuwe vragen te zijn opgekomen, dat een disserta- 
tieonderzoek in het vizier kwam.” 

In dit artikel introduceer ik in het eerste deel dat dissertatieonderzoek 
met de hermeneutische positie die ik inneem en de methoden die ik zal in- 
zetten, waarbij de grootste aandacht uitgaat naar de wijze van tekstbenade- 
ring die de basis zal vormen van een aantal interpretatierondes. In het 
tweede deel zal een voorbeeld van de tekstbenaderingswijze gepresenteerd 
worden aan de hand van Richteren 14. 


1. HET ONDERZOEK GEÏNTRODUCEERD 
Vrouwen rond Simson 


Het onderzoek richt zich op de hele Simson-cyclus: Richteren 13-16. Deze 
hoofdstukken vertellen het verhaal van de bijbelse held Simson, vanaf zijn 





Ll Met dank aan drs. E. van den Berg en de deelnemers van de Utrechtse Promotiewerkplaats 
Vrouwen- en Genderstudies voor hun kritiek, en in het bijzonder aan prof.dr. AJ.A.C.M. 
Korte en drs. A. den Dikken voor hun kritische aanwijzingen en discussiepunten. 

2 En mondde uit in een artikel: * “Wer. äh, dein Name, bitte?” Ein erster Versuch, mit der 
Frau ohne Namen aus Richter 13 Bekanntschaft zu machen’, in: J.W. Dyk, P. van Midden, 
K. Spronk e.a. (ed.), Unless Some One Guide Me... Festschrift for Karel A. Deurloo, 
Maastricht: Shaker Publishing 2001, 94-105. 

3 Promotores zijn prof. dr. K.A. Deurloo (Universiteit van Amsterdam, Amsterdam), prof. 
dr. E. Talstra (Vrije Universiteit, Amsterdam) en prof. dr. A.J.A.C.M. Korte (Katholieke 
Theologische Universiteit, Utrecht). 
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geboorteaankondiging tot aan zijn graflegging en vormen daarmee een af- 
gerond geheel. Simson zelf is al vele malen hoofdpersoon van (semi-) 
wetenschappelijk onderzoek geweest, maar doordat de schijnwerpers op 
hem gericht werden, bleef een aantal andere verhaalpersonages in het 
donker staan.“ In de Simson-cyclus treedt namelijk een aantal vrouwen op 
die elk een eigen en een eigensoortige relatie hebben met Simson, tezamen 
bepalend voor geboorte, levensloop en dood van deze man. De vrouwen 
lijken daarmee ieder op zich in een functionele verhouding tot Simson te 
staan (moeder, hoer, bruid, zus van de bruid, vriendin) en een eigen rol te 
spelen in dit bijbelgedeelte (baren, vrijen, huwen, verraden). De duiding 
van de vrouwen en hun rollen blijkt tot nu toe voornamelijk ondergeschikt 
te zijn aan de duiding van het personage van Simson, waarbij sprake is van 
verschillende benaderingen en perspectieven, die zonder integratie naast 
elkaar lijken te staan. Door deze segregatie is er feitelijk sprake van 
interpretatieve fragmentatie. Er lijkt vooralsnog geen visie te zijn 
ontwikkeld die recht doet aan deze verschillende vrouwengestalten op zich 
en in hun onderlinge samenhang … 

In mijn onderzoek streef ik naar een samenhangende interpretatie van 
de rol(len) die de vrouwen spelen in de Simson-cyclus in het bijzonder en 
in het boek Richteren in het algemeen. Daarbij worden deze vrouwen be- 
licht vanuit verschillende hoeken, primair op basis van een (tekstimma- 
nente) syntactische analyse, en secundair door een vergelijking van de in- 
terpretatie die dit onderzoek oplevert met een aantal bestaande feministi- 
sche, bijbels-theologische en rooms-katholieke interpretaties. Hiermee is 
het eerste onderzoeksdoel gegeven. Het tweede doel is de ontwikkeling van 
een bijbels-theologische benadering vanuit een feministisch perspectief, die 
zich op constructieve wijze verhoudt tot de rooms-katholieke bijbeluitleg. 
Hoewel deze drie velden niet gemakkelijk te verenigen lijken, is de derde 
doelstelling van mijn onderzoek niettemin: inzicht verwerven in de moge- 


* Bijvoorbeeld het boekje van C.A. Vreugdenhil, Simson. De vrijheidsheld en zondeslaaf, 
Aalten: De Graafschap 1951, maar ook de dissertatie van A.G. van Daalen, Simson. Een 
onderzoek naar de plaats, de opbouw en de funktie van het Simsonverhaal in het kader van 
de Oudtestamentsiche geschiedschrijving (Studia Semitica Neerlandica), Assen: Van Gorcum 
1966 en de dissertatie van J. Kim, The Structure of the Samson Cycle, Kampen: Kok Pharos 
Publishing House 1993. 

* Zie naast de eerder aangehaalde dissertatie van A.G. van Daalen, b.v. S. Ackermann, 
Warrior, Dancer, Seductress, Queen: Women in Judges and Biblical Israel (The Anchor 
Bible Reference Library), New York: Doubleday 1998; A. Brenner (ed.), A Feminist Com- 
panion to Judges (Feminist Companion to the Bible 4), Sheffield: Sheffield Academic Press 
1993; A. Brenner (ed), Judges (Feminist Companion to the Bible [Second Series] 4), Shef- 
field: Sheffield Academic Press 1999, Een overzicht van de recente publicaties is te vinden 
in K. Spronk, ‘Het boek Richteren. Een overzicht van het recente onderzoek’, in: J.W. Dyk 
(red), Richteren (ACEBT 19), Maastricht: Shaker Publishing 2001, 1-36, met name 31-34. 
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lijkheden en de moeilijkheden van een synthese van deze drie velden, die 
in een multi-dimensionale verhouding tot elkaar staan.® 

Het onderzoek valt als gevolg van het meervoudige doel uiteen in twee 
delen: een tekstimmanent onderzoek en een onderzoek naar verschillende 
benaderingen en de betekenisgeving die daarmee samenhangt. 

Vanwege de gekozen bijbels-theologische benadering, die ook wel 
wordt aangeduid met “Amsterdamse School’, vormt de tekst zoals die in de 
Biblia Hebraica Stuttgartensia (BHS) wordt gepresenteerd, de primaire 
onderzoeksbron. De start werd gevormd door een vertaling, die weliswaar 
op dit moment min of meer afgerond is, maar die gedurende het hele pro- 
ces steeds weer bijgesteld kan en naar verwachting ook zal worden als con- 
sequentie van de bevindingen tijdens dat proces.’ Daarna volgde een zorg- 
vuldig tekstgrammaticaal onderzoek van de Hebreeuwse tekst. Dit vindt 
plaats via een computerondersteunde syntactische analyse. De tekst zelf 
vormt daarbij het narratologisch model voor uitspraken over de betekenis 
ervan. De interpretatie die dit oplevert, zal worden geconfronteerd met de 
uitkomsten van bijbels-theologische, feministisch-theologische en rooms- 
katholieke benaderingen, waarbij onder meer de differenties tussen de ver- 
schillende canonices een rol zullen spelen” 

In het kader van dit artikel beperk ik mij tot de analyse van de tekst- 
syntax, die ik nader toelicht en vervolgens toepas op Richteren 14. 


Toelichting op de tekstsyntactische analysemethode 

Exegetische tradities richtten zich traditioneel op het begrijpen van de au- 
teur en wat deze wil zeggen met een tekst, terwijl recenter onderzoek de 
aandacht onder meer richt op de stilistische kant, de retorische analyse” 





6 Die ik in de loop van het onderzoek vanwege begrijpelijke redenen de ‘Bermuda-driehoek’ 
ben gaan noemen. 

7 Van Daalen merkt m.i. terecht op dat de vertaling eigenlijk het eindproduct is, terwijl het 
in de regel als eerste gepresenteerd wordt: ‘In feite kan men een tekst pas vertalen wanneer 
men die heeft geëxegetiseerd. De vertaling zou dus eigenlijk aan het eind van deze studie, 
als het resultaat ervan, behoren te worden geplaatst.” Van Daalen, Simson, 12. 

8 Immers, de canon die de H. Schrift in de romana heeft, kent niet alleen een andere volgor- 
de van de overeenkomstige bijbelboeken maar heeft ook meer boeken opgenomen dan de 
Hebreeuwse bijbel. 

9 Binnen de romana is dit een veel gebruikte methode omdat de exegeet in dit geval geen 
theologische uitspraken doet. Deze blijven op het terrein van de systematisch theologen, 
waar ze volgens sommige opvattingen ook thuishoren (zo J. J. Alemany, ‘Is er sprake van 
een problematische verhouding tussen exegese en dogmatische theologie?” Concilium 30 
(1994) 6, 97-105. Dit in tegenstelling tot bijbels-theologen, die op basis van (eigen) exege- 
tisch werk wél theologische uitspraken doen, waarbij opgemerkt dat wat in rooms-katholieke 
omgeving systematische theologie heet, dogmatiek wordt genoemd in protestants-christelijke 
theologie. Zie ook K. Berger, ‘Exegese en systematische theologie — vanuit het standpunt 
van een exegeet’, Concilium 30 (1994) 6, 87-96. 
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De meest recente benadering, die ik hier presenteer, is die van de tekst- 
grammaticale benadering, waarbij de keuze tussen systeem en strategie 
centraal staat: wat móet de auteur (noodzaak) en wat kán de auteur (keu- 
zeik 

Om bedoelde analyse te kunnen plaatsen in het veld van onderzoeks- 
mogelijkheden kan een overzicht van de stand van zaken in taalkundig land 
behulpzaam zijn. ® 

Taalkunde is in twee terreinen te splitsen. De historische taalkunde, die 
de historische ontwikkeling van vorm en betekenis wil opsporen, en de 
structuralistische taalkunde, die ervan uitgaat dat alle vormen en betekenis- 
sen afhankelijk zijn van een bepaald moment in een bepaald taalsysteem. 
Uit laatstgenoemde is de functionalistische en de generatieve taalkunde 
ontstaan, met elk een eigen uitgangspunt: de aanname dat de structuur van 
uitingen wordt bepaald door het gebruik en de communicatieve context 
(functionalisme), tegenover de aanname dat taal wordt georganiseerd door 
syntactische, fonologische en semantische eenheden (generatieve gramma- 
tica). Daarnaast heeft zich nog een verschuiving in de taalkunde voorge- 
daan, namelijk van het paradigma van de theoretische grammatica naar het 
paradigma van de taalgebruiker. 

De taalkundige tekstanalyse waaraan Richteren 13-16 in mijn onder- 
zoek wordt onderworpen, heeft te maken met beide paradigmata, doordat 
de tekst als grammaticale eenheid wordt gezien, waarbij gekeken wordt 
naar de structuur waaraan een auteur zich heeft te houden wil z/hij begre- 
pen worden door een andere taalgebruiker en naar de strategie die de au- 
teur tot haar beschikking staat om te spelen met die structuur teneinde een 
andere taalgebruiker op het spoor van de betekenis van de tekst te zetten. 


0 Voor een uitgebreider overzicht dan hier gepresenteerd zie b.v. C.H.J. van der Merwe, 
‘An overview of Hebrew Narrative Syntax’, in: E. van Wolde (ed), Narrative Syntax and 
the Hebrew Bible. Papers of the Tilburg Conference 1996 (Biblical Interpretation Series 29), 
Leiden: Brill 1997, 1-21, 

Zie voor een uitvoerige uitzetting van achtergronden en toepassingsmogelijkheden de 
volgende titels van E. Talstra, Computer Assisted Analysis of Biblical Texts. Papers read at 
the Workshop on the Occasion of the Tenth Anniversary of the ‘Werkgroep Informatica’ 
Faculty of Theology Vrije Universiteit, Amsterdam, November, 5-6, 1987, Amsterdam: Free 
University Press 1989; ‘Clause Types and Textual Structure’, in: E. Talstra (ed.), Narrative 
and Comment „Contributions presented to Wolfgang Schneider, Amsterdam: Societas He- 
braica Amstelodamensis 1995, 166-180; ‘Deuteronomy 31: Confusion or Conclusion? The 
Story of Moses' Threefold Succesion’, in: M. Vervenne and J. Lust (eds), Deuteronomy 
and Deuteronomic Literature (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium, Fs. 
C.H.W. Brekelmans) Leuven: University Press & Peeters 1997; ‘A Hierarchy of Clauses in 
Biblical Hebrew narrative’, in: Van Wolde (ed.), Narrative Syntax and the Hebrew Bible, 
85-132; “Tense, Mood, Aspect and Clause Connections in Biblical Hebrew. A Textual Ap- 
proach’, Journal of Northwest Semitic Languages 23 (1997) 2, 81-103. De hiernavolgende 
uitleg is met name gebaseerd op het hoofdstuk “Werk in Uitvoering’, in: E. Talstra, Oude en 
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Tekstanalyse met onderzoek op woord- en zinsniveau is geen nieuw ver- 
schijnsel, ® maar bij interpretatoren is de aandacht aan het verschuiven naar 
onderzoek van teksten als linguïstische composities, waarbij iedere tekst 
wordt beschouwd als een uniek, individueel samenhangend geheel. De 
waarde die aan een tekst als tekst wordt gehecht, wint hiermee aan om- 
vang, aangezien de syntactische verschijningsvorm van de tekst als geheel 
mede waardebepalend wordt. De tittels en jota’s doen ertoe, net als de 
plaats van de zinsdelen en de woorden in plaats van bijvoorbeeld alleen de 
semantische inhoud van deze componenten.“ Bij het uitgangspunt van een 
tekstuele grammaticale eenheid worden zinnen gezien als een samenhan- 
gend netwerk die een eigen wereld scheppen, de wereld van het verhaal dat 
wordt verteld, het lied dat wordt gezongen of de geschiedenis die wordt 
vastgelegd. De wijze waarop de zinnen samenhang vertonen, wordt op 
basis van taalkundige argumenten ten opzichte van elkaar in een hiërarchi- 
sche context geplaatst, die zo een hulpmiddel bij de interpretatie van die 
tekst vormt.” 

- Er zijn verschillende parameters die samenhang en hiërarchie van een 
tekst aangeven: 

- __zinstype en werkwoordstijd (onderscheid hoofd- en zijlijnen); 

- morfologische verbanden (overeenkomst en verschil tussen persoon, 
getal en geslacht); 

- lexicale verbanden (woordherhaling, terugkerende themata, pronoma- 
lisatie en renomalisatie, dat wil zeggen de wijze waarop verwezen 
wordt naar een persoon, namelijk via een pronomen of bijvoorbeeld de 
herhaling van een naam); 

-__structuurmarkeringen (zoals *m» en het geschiedde). 

Er kan een structuur van de tekst gemaakt worden waarbij zinstypen, de 

expliciet genoemde subjecten en de verwijzende partikels een structure- 





nieuwe lezers, Een inleiding in de methoden van uitleg van het Oude Testament (Ontwerpen 
2), Kampen: Kok 2002. 

2 Zie voor een bespreking van tekens en betekenisgeving op woordniveau b.v. E. van Wol- 
de, A semiotic Analysis of Genesis 2-3. A Semiotic Theory and Method of Analysis Applied to 
the Story of the Garden of Eden, Assen: Van Gorcum 1989 en E. van Wolde, Words become 
worlds. Semantic Studies of Genesis 1-11, Leiden, etc: Brill 1994. 

13 Het nu volgende is gebaseerd op hierboven genoemde artikelen van Talstra. 

4 Het is een vergelijkbaar, bijna heilig verbond zoals bestaat tussen tekst en typografische 
verschijningsvorm in gedichten van Paul van Ostayen. Dit heilige verbond kan in citaten van 
de tekst alleen maar geschonden worden. Ook een getalsmatige tekstbenadering zoals ge- 
praktiseerd door Labuschange gaat uit van de tekst als zorgvuldig samengesteld samenhan- 
gend geheel. C.J. Labuschagne, Vertellen met getallen. Functie en symboliek van getallen in 
de bijbelse oudheid, Zoetermeer: Boekencentrum 1998? 

15 Ben toepassing hiervan vormt de dissertatie van P.J. van Midden, Broederschap en Ko- 
ningschap. Een onderzoek naar de betekenis van Gideon en Abimelek in het boek Richteren, 


Maastricht: Shaker Publishing 1998. 
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rende rol spelen. Naast de structurering en indeling volgens deze criteria 
kunnen paragrafen (elkaar opeenvolgende teksteenheden rond één persona- 
ge) geïdentificeerd worden via patronen: welke personages staan op het 
toneel? welke worden geïntroduceerd? wie verdwijnen? hoe worden ze 
aangeduid in de tekst? Te komen tot een paragraafindeling is dus het doel 
van de analyse, niet het middel of het uitgangspunt. Het einddoel is begrip 
van de inhoud van de tekst via interpretatie van de uitkomsten van de ana- 
lyse. Zo komt er een overzicht beschikbaar van de personages in de tekst 
en de onderlinge verhoudingen. Deze formeel-grammaticale benadering 
kan gemaakt worden via een computerprogramma dat in staat is een fijn- 
mazige analyse te maken van een bijbelgedeelte, gebaseerd op een partici- 
pantenindeling. 

Om bovenstaande beeldender te maken, volgen twee voorbeelden aan 
de hand van niet-bijbelse teksten. 
Het eerste voorbeeld 


a. Maria zei tot hem… 
b. Tot hem zei Maria... 


Beide zinnen zijn grammaticaal correct. In zin a. is op het niveau van de 
directe verwijzingen (‘direct markers’ genoemd in de terminologie van het 
computerprogramma) te zien dat Maria met eigennaam genoemd wordt, en 
de persoon tegen wie zij spreekt met een pronomen personale (‘hem’). In 
zin b. is de woordvolgorde omgedraaid ten opzichte van zin a. en hoewel 
er dus sprake is van dezelfde ‘markers’ heeft de verteller de speelruimte 
die de grammatica haar biedt, benut om het indirect object naar voren te 
plaatsen. Dit levert twee grammaticaal correcte zinnen op, maar doordat de 
zin met de volgorde [indirect object-persoonsvorm-subject] minder gebrui- 
kelijk is dan de volgorde [subject-persoonsvorm-indirect object] krijgt de 
zin attentiewaarde voor de lezer toegevoegd, die contextafhankelijk zou 
kunnen inhouden dat de aandacht naar het indirect object gaat, waarbij de 
betekenis van die attentiewaarde een kwestie van interpretatie is. 

Het tweede voorbeeld geeft aan hoe een paragraafindeling tot stand kan 
komen. '° Criterium voor het afbakenen van een tekstblok en het benoemen 
als paragraaf is de personagevermelding en -verwijzing in dat tekstblok 
(waarbij een paragraaf uit één enkel vers kan bestaan). Zinnen die via ver- 
wijzingen afhankelijk zijn van voorgaande zinnen krijgen een inspringende 
tab ten opzichte van de desbetreffende zin. Bij een dergelijke hiërarchische 
opbouw komen zinnen met een geëxpliciteerd subject daarmee hoger in 
rang te staan dan zinnen met een impliciet subject. De achterliggende idee 


16 ‘Domme Hans’, in: H.C. Anderson, Sprookjes van Andersen (Gouden Haantjes 9), De Bilt: 
Cantecleer 1969, 7-8. 
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is dat nominalisatie en renominalisatie een hoge attentiewaarde hebben 
voor de lezer. 

In de tekst hieronder zijn de aan elkaar gerelateerde vermeldingen in 
verwijzingen onderscheiden door een eigen typografie (vetdruk, cursive- 


ring, onderstreping of een combinatie hiervan). Het volgende beeld ont- 
staat: 


Ie Lang geleden woonde er een graaf op een oud kasteel, 

De die twee knappe zonen had. 

D. Allebei wilden ze 

4. met de mooie dochter van de koning trouwen. 

5) De prinses had in het hele land bekend laten maken, 
6. dat ze alleen wilde 

Je trouwen met de man 

8. die het handigst kon praten 

9. Een week lang oefenden de beide zonen zich 

10. in het voordragen van interessante verhalen. 
EN De ene zoon kende het Latijnse woordenboek uit zijn hoofd. 
12 Bovendien kon kij 

13. drie jaargangen van de krant opzeggen. 

14. Ook helemaal uit zijn hoofd 

155 en wel van voren naar achteren 

16. en van achteren naar voren! 

17: De tweede zoon kende het hele wetboek van buiten 
18. en bekwaamde zich bovendien 

19. in het borduren van herenbroekenbretels, 
20. wat in die tijd een hele kunst was! 

218 ‘Met mij zal de prinses vast wel willen trouwen,” 
228 zeiden ze beiden 

23; en ze geloofden het nog ook. 


Er is in dit voorbeeld een regelmatigheid in zinsrelaties te traceren via de 
personages en de verwijzingen naar hen. Zo zijn 2, 9 en 22 aan elkaar ge- 
relateerd via de subjecten ‘zonen’ en de verwijzende woorden ‘beide/n’, 
waarbij regel 9 zowel de renominalisatie ‘zonen’ heeft als het verwijs- 
woord ‘beide’ en zin 22 alleen het verwijswoord ‘beiden’. Vandaar het 
toenemende aantal tabs. Dit voorbeeld geeft ook zicht op een onregelma- 
tigheid: ‘De prinses’ uit regel 5 herkent de lezer als een herneming van ‘de 
mooie dochter’ uit regel 4, maar een computerprogramma ZOU deze her- 
neming niet kunnen constateren doordat er geen lexicale herhaling of ver- 
wijzing is te traceren. Het programma zou Gen MIEUW personage zien ver- 
schijnen en deze verschijning honoreren met éen hogere positie van de 
regel dan de voorafgaande. Maar deze regel zou wel ingebed blijven in 
regel 2 en 9, die immers tot elkaar in een afhankelijkheidsrelatie staan. De 
onderzoeker zou moeten ingrijpen vanwege inhoudelijke gronden, aange- 
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zien ‘de prinses’ via inhoudelijke herneming gerelateerd is aan ‘de mooie 
dochter van de koning’. 

De hiërarchie tussen regel 21, 22 en 23 vergt wellicht enige toelich- 
ting. Deze relatie is als volgt: 21 (directe rede) is afhankelijk van 22 (van- 
wege het werkwoord ‘zeiden’), regel 23 is afhankelijk van 21 (vanwege het 
object ‘het’ dat terugslaat op ‘Met mij […] trouwen’). 

De regels waarop bovenstaande analyse is gebaseerd, zijn door een 
geprogrammeerde computer te begrijpen en toe te passen. Als een hiertoe 
ontworpen programma'’ wordt toegepast op een bijbeltekst als Richteren 
13:1, ziet het resultaat er als volgt uit (na een vertaalslag waarbij codes zijn 
omgezet in Hebreeuws woorden). '® Onder de Hebreeuwse tekst staat de 
vertaling met corresponderende tabs, daaronder staat een verklaring van de 
codes: 


[<Su> ONW °1] [<Pr> 0] [<Cj> 1 

[<Pr> nijy>] 2 

[<Co> mm °ryI] [<PC>9] [<Re>] 3 

[<Ti> MW DPI] [<Co> ONU Ta] [<Su> Mm] [<Po> DM] [<Cj>1] 4 


l De kinderen van Israël gingen door 

p) te doen 

3 van wat kwaad is in de ogen van JHWH 

4 JHWH gaf hen in de hand van de Filistijnen, veertig jaar. 


De code tussen < > geeft de soort constituent aan, in bovenstaand voor- 
beeld achtereenvolgens conjunction (voegwoord), predicate (werkwoorde- 
lijk deel van het gezegde), subject specifyer (geëxpliciteerd subject), relati- 
ve (betrekkelijk voornaamwoord), predicative complement (predikaat bij 
het werkwoordelijk deel van het gezegde), compliment (bijwoordelijke be- 
paling zonder meer), predicate object (predikaat met objectsuffix) en time 
reference (bepaling van tijd). De hiërarchie tussen de zinsdelen onderling 
wordt bepaald door de relatie van een of meer constituenten met een con- 
stituent uit een bovenliggende zinsdeel. Zo is in het voorbeeld miu»®> te 
doen afhankelijk van ‘po gingen door. Deze constituent wordt daarom op 
een nieuwe regel geplaatst en wel op een inspringende tabpositie. De derde 
regel is in haar geheel een aanvulling op muy” en komt daardoor op een 
nieuwe, verder inspringende regel te staan. Regel 4 bestaat uit één zin, met 





7] Zoals ontwikkeld aan de Vrije Universiteit. Dit programma is nog in ontwikkeling en dus 
niet verkrijgbaar voor anderen dan onderzoekers aan de Vrije Universiteit. 

'$ Talstra geeft via een voorbeeld dat uit slechts twee bijbelverzen bestaat aan dat vertalers grote 
invloed hebben op de toewijzing van de hoofdpersoon door de wijze waarop ze zelf de zinnen 
hiërarchisch ordenen. Zo gaat in The Holy Bible, Revised Standard Version, Exodus 2:9-10 
over ‘the woman’ and ‘the child’, terwijl The New English Bible als hoofdpersonen van deze 
twee verzen ‘the woman’ en ‘Pharao's daughter’ kent. Talstra, ‘A Hierarchy of Clauses’, 87. 
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een objectsuffix dat verwijst naar een zelfstandig zinsdeel uit regel 1: het 
suffix D- hen verwijst naar Now °aa kinderen van Israël, oorzaak van het 
inspringen van deze regel, waardoor de bovenliggende regels 2 en 3 aan- 
gepast moeten worden en extra inspringen teneinde de hiërarchische orde- 
ning correct weer te geven. 

Een groot deel van het analytische voorwerk kan de computer verrich- 
ten, doordat formele taalkenmerken, die zinnen afbakenen, woordvolgorde 
genereren, verwijswoorden herkennen, en zo meer, grotendeels zijn te 
vatten in regels die een computerprogramma kan toepassen. Controle van 
de geautomatiseerde beslissingen en zo nodig gevolgd door bijstelling van 
de keuze blijft wel nodig. 


IL. TOEPASSING VAN DE TEKSTSYNTACTISCHE ANALYSEMETHODE 


Werkvertaling Richteren 14° 


141 1 Simson daalde af naar Timna 
2 en hij zag een vrouw in Timna, bij de dochters van de Filistijnen. 
142 3 Hij ging weer op, 
- meldde het aan zijn vader en aan zijn moeder 
5 en zei: 
6 Ik heb me toch een vrouw gezien in Timna, bij de 
dochters van de Filistijnen! 
7 Welnu, nemen jullie haar voor mij tot vrouw. 
143 8 Zijn vader en moeder zeiden tegen hem: 
9 Is er onder de dochters van je broeders en onder heel 
mijn volk dan geen vrouw, 
10 dat jijzelf erop uitgaat 
11 om een vrouw te nemen bij de Filistijnen, die 
onbesnedenen? 
12 Simson zei tot zijn vader: 
13 Haar moet je nemen voor mij, 
14 want precies zij is juist in mijn ogen. 
14.4 15 Zijn vader en zijn moeder wisten niet 
16 dat zij er door toedoen van JHWH was, 
17 omdat Hij aanleiding tot onenigheid zocht tegen de Filistijnen. 
18 (In die tijd heersten immers de Filistijnen in Israël.) 
14.5 19 Toen daalde Simson, met zijn vader en zijn moeder, af naar 


Timna. 





19 Waarbij geen hiërarchisch onderscheid van de versregels is gemaakt, maar wel de regelin- 
deling zodanig is genummerd dat deze behulpzaam kan zijn bij het lezen van de toelichting. 
De Nederlandse tekst ligt zeer dicht tegen de Hebreeuwse tekst aan vanwege de wens con- 
cordant en idiolect te vertalen, om zoveel mogelijk de grondtekst recht te doen. Gecursi- 
veerde woorden zijn toevoegingen van de vertaler ter verduidelijking of vanwege eisen die 
de Nederlandse taal stelt. 
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14.7 


14.8 


14.9 


14.10 


14.11 


14.12 


14.13 


14.14 
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Ze kwamen bij de boomgaarden van Timna 
maar kijk! het jong van een leeuw 
kwam brullend op hem af. 
De geest van JHWH werd vaardig over hem 
en hij verscheurde het 
zoals het een bokje zou verscheuren, 
het was als niets in zijn hand 
(Hij meldde echter niet aan zijn vader en aan zijn moeder 
wat hij gedaan had.) 
Hij daalde weer af 
en sprak tot de vrouw; 
en zij bleek inderdaad juist in de ogen van Simson. 
Toen hij een paar dagen later terugkeerde 
om haar tot vrouw te nemen 
week hij van de weg af 
om de gevelde leeuw te zien 
maar kijk! er was een zwerm bijen in het lijk van de leeuw, 
en honing. 
Hij schraapte ervan in zijn holle handen 
en ging zijns weegs, gaandeweg etende; 
hij ging terug naar zijn vader en naar zijn moeder, 
gaf ervan aan hen 
en zij aten. 
(Hij verklaarde echter niet aan hen 
dat hij uit het lijk van de leeuw de honing had geschraapt.) 
Toen daalde zijn vader af naar de vrouw 
en Simson maakte daar een drinkgelag 
zoals de jongemannen plegen te doen. 
Het geschiedde 
zodra ze hem zagen 
dat ze dertig metgezellen namen 
en die bleven bij hem. 
Simson zei tegen hen: 
Laat mij jullie een raadsel te raden geven; 


als jullie het mij kunnen verklaren, verklaren in de zeven 


dagen van het drinkgelag, 
- en jullie het dus geraden hebben - 
dan zal ik jullie dertig onderkleden en dertig 
feestgewaden geven. 
Als jullie het niet kunnen verklaren aan mij, 
dan geven jullie op jullie beurt 
aan mij dertig onderkleren en dertig feestgewaden. 
Ze zeiden tegen hem: 
Geef je raadsel te raden 
en laat het ons horen! 
Hij zei tegen hen: 
Uit de etende komt eten 


14.15 


14.16 


14.17 
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en uit een sterke komt zoet. 
Ze konden 
het raadsel niet verklaren, 
drie dagen lang. 
Het geschiedde op de zevende dag 
dat ze zeiden tegen de vrouw van Simson: 
Verleid je man 
opdat hij aan ons het raadsel verklaart, 
want anders verbranden wij jou en je vaderhuis met vuur. 
Om ons te onterven 
hebben jullie ons geroepen, 
of niet soms? 
De vrouw van Simson huilde tegen hem aan en zei: 
Je haat me alleen maar, 
je houdt niet van me. 
Het raadsel heb je wel te raden gegeven 
aan de kinderen van mijn volk, 
maar mij heb je het niet verklaard. 
Hij zei tegen haar: 
Kijk, aan mijn vader en aan mijn moeder heb ik het niet 
eens verklaard, 
zou ik het dan jou wel verklaren? 
Ze bleef tegen hem aan huilen, 
de zeven dagen dat het drinkgelag voor hen duurde. 
Het geschiedde op de zevende dag 
dat hij het verklaarde aan haar, 
want ze had hem onder druk gezet. 
Ze verklaarde het raadsel aan de kinderen van haar volk. 
Toen zeiden de mannen van de stad tegen hem op de zevende dag, 
voordat de zon onderging: 
Wat is zoeter dan honing 
en wat is sterker dan een leeuw? 
Hij zei tegen hen: 
Als jullie niet met mijn kalf hadden geploegd, 
dan hadden jullie mijn raadsel niet geraden. 
Toen werd de geest van JHWH vaardig over hem; 
hij daalde af naar Askelon, 
versloeg van hen dertig man, 
nam hun kleren 
en gaf de bovenkleren aan de verklaarders van het raadsel. 
Hij brieste van woede 
en ging op naar zijn vaderhuis. 


Toen gewerd de vrouw van Simson aan zijn metgezel 
die hem vergezeld had. 
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De syntactische analyse 

De computergestuurde analyse van de Hebreeuwse tekst van Richteren is te 
vinden in de bijlage. Per zinsdeel is van rechts naar links te lezen: vers- 
nummer (Vs), vervoeging van het verbum (Vpng), woordvolgorde en soort 
zin (ClLab®®), type zin (Ttype?!) en regelnummer (Ln). In de tekst van 
Richteren 14, die ongevocaliseerd is weergegeven, wordt elk zinsdeel ge- 
volgd door een code die extra informatie geeft.” 

Op basis van die zichtbaar gemaakte structuur is er, zoals verwacht, 
een aantal blokken in het verhaal op te merken, elk met een groep perso- 
nages of participanten. In de opsomming hieronder staan deze genoemd op 
de wijze die de tekst aangeeft — met vertaling. 


T 14:1-4 TenP _ Simson 
omi NOAA ARNMA AÖN een vrouw uit Timna uit de dochters van de 
Filistijnen 
VANDI\N __ /zijn] vader en zijn moeder 
mT JHWH 
HI 14:5-9 Tonw Simson 


VANDA zijn] vader en zijn moeder 
OÔN de vrouw 
MN de geest van JHWH 


II 14:10-19 NPAN _ zijn vader 
Trw Simson 
TWAL RER de vrouw van Simson/de vrouw 
MN MN de geest van JHWH 


IV 14: 20 TWRP RUN de vrouw van Simson 
1D API WN mp de metgezel die hem vergezeld had 





2 De voor het hiernavolgende belangrijke codes zijn de volgende: 

WayX = wayyiQtolX = conjuctie 1, gevolgd door de narratieve yiqtolvorm, afgesloten met 
een geëxpliciteerd subject; 

Way0 = wayyiQtol = conjuctie 1, narratieve yiqtolvorm met impliciet subject; 

WLQtu = w°LoQatal = conjuctie 1, negatiepartikel, gevolgd door een qatalvorm; 

Xyqt = XyiQtol = geëxpliciteerd subject gevolgd door een yiqtol-vorm; 

infc = infinitief constructie. 

21_N = narratieve tekst beginnend met een wayyigtol, NQ = discursieve tekst beginnend met 
een citaat, D = discursieve tekst beginnend met een yiqtol in narratieve tekst. 

2 De hier gebruikte afkortingen zijn: Pr = Predicate; PC = Predicative Complement; PO 
= Predicate + Object; Ps = Predicate + poss.; Su = SubjectSpecifyer; Ob = Object; Co 
= Complement; sc = supplementary Complement; Ti = TimeReference; Lo = LocativaRe- 
ference; Mo = Modifyer; Cj = conjunction; Re = Relative; Qu = Question marker; Ng = 
Negation; ap = apposition; Ij = Interjection; sp = Specification of phrase. 
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Deze verdeling biedt zicht op de volgende observaties. 

De eerste twee blokken delen de participanten, met uitzondering van 
JHWH en ‘de geest van JHWH’. De ouders van Simson treden gezamen- 
lijk op in het eerste blok, waar Simson vertelt dat hij een vrouw heeft ge- 
zien en de verteller aangeeft dat zij niet op de hoogte zijn van de achterlig- 
gende reden van haar presentie.” Ook in het tweede blok zijn zij nog sa- 
men. In het derde blok treedt er wel verandering op, aangezien de moeder 
niet meer genoemd wordt. In het vierde blok is de groep participanten uit- 
gedund: Simson is van het toneel verdwenen, de vader is uit beeld en de 
geest van JHWH is uitgewerkt. Alleen de vrouw van Simson en zijn met- 
gezel zijn er nog. Simson lijkt op basis van deze indeling de hoofdpartici- 
pant in de eerste twee delen. In het derde deel is hij nog wel op het toneel 
en heeft hij een actieve rol, maar zijn naam wordt na het aanrichten van het 
drinkgelag niet meer genoemd. In het laatste deel is hij in persona afwezig. 
De constante in het geheel vormt de vrouw uit Timna: zij is in ieder deel 
aanwezig. 

De combinatie van naamgeving en participatie levert het volgende op. 
Simson wordt bij name genoemd in drie van de vier blokken, maar in het 
derde verhaal beperkt deze nominalisatie zich tot het eerste vers (r. 46). 
Daarna wordt hij alleen genoemd als suffix of impliciet subject. In het slot 
fungeert zijn naam als identificatiemiddel van de vrouw die hij niet krijgt: 
de vrouw van Simson wordt de vrouw van zijn metgezel. 

JHWH is de tweede ‘speler’ die met naam genoemd wordt en is in 
twee van de drie blokken aanwezig. In het eerste deel wordt JHWH ver- 





3 Richteren 14:4 Zijn vader en moeder wisten niet dat zij [Nn] er door toedoen van JHWH 
was, omdat Hij aanleiding [tot onenigheid] zocht tegen de Filistijnen. N° kan opgevat wor- 
den als pronomen demonstrativum (P. Joüon and T. Muraoka, A Grammar of Biblical He- 
brew, Roma: Editrice Pontificio Instituto Biblico 1996, $36.c). Joüon-Muraoka zegt echter 
dat R°7 hier is gebruikt vanwege de vage betekenis en daarom zou moeten worden vertaald 
met een neutrum (id. 8152.b). Waltke-O'Connor geeft dit vers als bewijsplaats voor het 
volgende statement: “The third-person singular pronoun, masculine or feminine, may serve 
as a neutrum with respect to some vague action or circumstance. The feminine is usual. […]’ 
(B.K. Waltke and M. O'Connor, An Introduction to Biblical Hebrew Syntax, Winona Lake: 
Eisenbrauns 1990, $16.3.5c). Ondanks deze laatste opmerking vertalen zij: ‘His parents did 
not know that this was from YHWH’ (cursivering W.-0’C). Ik geef de voorkeur aan een 
pronomen personale dat feminien vertaald wordt: ‘zij’ is de eerste optie bij het vertalen van 
N° én deze vertaling past in het verhaal. De vrouw in Timna is door JHWH in het vizier 
van Simson gekomen, omdat JHWH een aanleiding nodig had voor de ontbranding van de 
strijd tussen Simson en de Filistijnen. Op deze mogelijkheid wijst ook Cheryl Exum (J. 
Cheryl Exum, ‘Wife of Simson’, In: C. Meyers (ed.), Women in Scripture, A Dictionary of 
Named and Unnamed Women in the Hebrew Bible, The Apocryphal/Deuterocanonical 
Bookes, and the New Testament, Boston/New York: Houghton Mifflin Company 2000, 246). 
Andere vertalingen hebben deze mogelijkheid niet, zie de Statenvertaling, de NBG en de 
vertaling van de Societas Hebraica Amstelodamensis (SHA): Richteren. Een vertaling om 
voor te lezen, Haarlem: Haarlem 2001 (Herziene uitgave, NBG/KBS). 
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antwoordelijk gesteld voor de presentie van de vrouw in het blikveld van 
Simson. In het tweede en derde deel is het de ruach JHWH die verant- 
woordelijk is voor het slagen van de gewelddadige acties van Simson (het 
doden van de jonge leeuw en het neerslaan van de dertig Filistijnen). 

De vrouw van Simson wordt de vrouw van iemand anders. Dat is de 
conclusie van dit hoofdstuk. De exercitie van Simson lijkt voor niets ge- 
weest. Hij ging eropuit om juist deze vrouw te verkrijgen, hij heeft zijn 
vader en moeder overgehaald om akkoord te gaan, zijn vader is afgedaald 
om de vrouw te vragen, hij heeft zelf een drinkgelag aangericht om de ver- 
bintenis met haar te vieren, maar alles is voor niets geweest. Zij, de vrouw 
van Simson, wordt de vrouw van de metgezel die hem vergezeld had. De 
vrouw wordt met haar identificatie rechtstreeks gerelateerd aan Simson, en 
van haar nieuwe partner wordt tot twee keer toe vermeld dat hij op de 
bruiloft was: de metgezel die hem vergezeld had. 

Nu volgt een bespreking van elk blok, waarbij gekeken wordt naar de 
zinsoorten waarvan sprake is en naar wijze waarop de participanten in het 
verhaal genoemd worden of hoe naar hen (niet) wordt verwezen. Waar 
mogelijk volgt een eerste interpretatie van de observaties. 


14:1-4 Simson kiest zich een vrouw 

De verteller laat de actie beginnen met de narratieve vorm WayX, waarin 
hij weergeeft dat Simson afdaalt naar Timna. Dan volgen een aantal Way0- 
zinnen waarin wordt verteld dat Simson een vrouw ziet, waarna hij optrekt, 
en aan zijn ouders meldt dat hij haar gezien heeft. Hij zegt hen haar voor 
hem tot vrouw te nemen. De vier spelers van het eerste deel van dit hoofd- 
stuk zijn hiermee gegeven met hun belangrijkste kenmerken; hoofdrolspe- 
ler Simson is de enige die bij name genoemd wordt. De begeerde vrouw 
wordt gekarakteriseerd naar haar afkomst: Timna, waarna nog eens uit- 
drukkelijk wordt vermeld dat zij “uit de dochters van de Filistijnen’ afkom- 
stig is. Het kan de lezer niet ontgaan dat Simson een bruid buiten zijn eigen 
volk zoekt. Verder verschijnen zijn vader en moeder op het toneel.” Zij 
zullen zes keer als stel worden opgevoerd, steeds in dezelfde bewoordingen 
(r. 4, 8, 15, 19, 27, 40). Na de laatste Way0O-zin volgen de woorden 
waarmee Simson zegt dat hij een vrouw heeft gezien die hij als vrouw wil 
(r. 6 en 7). Hierbij valt de woordvolgorde op. Doordat de zin begint met 
het object nòN vrouw en niet met het predikaat ‘m°N» ik heb gezien wordt de 
aandacht van de lezer naar de vrouw getrokken. De herhaling verderop van 
de plaats en het volk van haar herkomst benadrukt de ongepastheid van 


4 De moeder heeft in Richteren 13 een hoofdrol gespeeld, maar bleef daar naamloos. De 
vader daarentegen is in het begin van Richteren 13 neergezet met naam en toenaam: “een of 
andere man uit Zora, uit de familie van de Danieten, zijn naam was Manoach’. Van zijn 
vrouw wordt dan gezegd: ‘zijn vrouw was onvruchtbaar: zij had niet gebaard’. 
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Simsons keuze. Met een aantal WayX-vormen geeft de verteller achtereen- 
volgens de reactie van de ouders (r. 8) en het antwoord van Simson (r. 
12). Er is hier sprake van renominalisatie, dat wil zeggen dat de auteur de 
personages met naam noemt terwijl dat voor het begrip van de verhaalloop 
niet nodig zou hoeven zijn. De lezer weet immers welk gezelschap spreekt 
en hoe de rollen zijn verdeeld. Door deze renominalisatie kan de auteur in 
dit geval duidelijk maken dat Simson alleen aan zijn vader een reactie 
geeft: Par DR rww ak Simson zei tegen zijn vader. Blijkbaar vindt de 
verteller het van belang te vermelden dat Simson ten slotte alleen tegen zijn 
vader spreekt, alsof hij vindt dat een huwelijk bespreken uiteindelijk een 
zaak is voor mannen onder elkaar. Na het tegensputteren van de ouders 
spreekt Simson met nadruk alleen tegen zijn vader via het singulair verbum 
np (te vertalen met je moet nemen), waarbij hij de eerste zin net als in r. 6 
begint met het object (*>np amis haar moet je nemen voor mij) en waarbij 
hij in de tweede zin een pronomen personale in de verbale strijd gooit 
(RD want precies zij is…). De verteller maakt via een WLQtal de zijde- 
lingse opmerking dat de ouders niet op de hoogte zijn van JHWH'’s inter- 
ventie in dezen. De Filistijnse vrouw is een in het verborgene door God 
gezondene. (De auteur vermeldt overigens niet dat de vader of beide ou- 
ders instemmen met de keuze van de zoon.) Een tweede zijdelingse opmer- 
king lijkt bedoeld om de lezer achtergrondinformatie te geven die het be- 
grip van het verhaal ten goede zou kunnen komen, want met een participi- 
ale zin geeft de verteller de toestand in de wereld van die dagen aan 
(O8 ooi oruze Rn any in die tijd heersten immers de Filistijnen in 
Israël). 


14:5-9 Simson op weg naar zijn bruid 

Simson daalt met zijn ouders naar af naar Timna (r. 19). De WayX- 
constructie kent een singulair subject en bijpassend verbum, waarmee 
wordt aangegeven dat Simson de hoofdpersoon is. In de structuur is zicht- 
baar dat deze zin rechtstreeks teruggaat op r. 1, waarin de eerste afdaling 
van Simson wordt genoemd, zodat hier de conclusie op basis van de tek- 
stuele syntax gerechtvaardigd is dat er een nieuw deel begint. Het lijkt 
alsof Simson voor zijn ouders uitloopt, zelfs uit het zicht is, want hij wordt 
in zijn eentje in de wijngaarden van Timna aangevallen door een brullende 
jonge leeuw. Met een WayX wordt de geest van JHWH vaardig over hem 
(r. 23), waardoor Simson het beest kan verscheuren. Aangezien hier een 
Way0 is ingezet door de verteller, zou het impliciete subject terug hebben 
kunnen slaan op zowel de geest van JHWH als op Simson, ware het niet 
dat mom min grammaticaal vrouwelijk is. De ouders hebben niets gemerkt 
van het gevecht met de leeuw en Simson brengt hen niet op de hoogte 
(WLQt, r. 27). Simson daalt verder af (een Way0 die gerelateerd is aan de 
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WayX uit r. 19, het begin van dit tweede blok), spreekt met de vrouw en 
constateert dat zij inderdaad de juiste is in zijn ogen. In tegenstelling tot de 
enthousiaste woorden van Simson die alle nadruk op de vrouw legt via 
vooropplaatsingen (zoals gezien in r. 6 en 13) gebruikt de verteller een 
ongemarkeerde woordvolgorde via rwnw roa “om ze bleek juist in de ogen 
van Simson (r. 31). Net als bij de episode rond de eerste ontmoeting (r.2-5) 
is hier sprake van een reeks Way0O-vormen (r. 29-31). Simson is blijkbaar 
weggegaan uit Timna, want in r. 32 staat dat hij een paar dagen later te- 
rugkeert om haar tot vrouw te nemen. Bij dat terugkeren wil hij het kada- 
ver van de jonge leeuw nogmaals zien, en daarom wijkt hij af van zijn 
weg. Hij vindt een bijennest in het kadaver, eet van de honing en geeft zijn 
ouders er ook van te eten. Deze handelingen zijn allemaal in de narrativus 
wayyigtol met impliciet subject verteld, tot aan de mededeling in WLQtal 
dat Simson zijn ouders niet op de hoogte brengt van de vindplaats van de 
honing (r. 27-28).” 


14:10-19 Het huwelijksfeest 

Vs 14:10 begint met een WayX die op basis van de herhaling van het no- 
men an (vader) teruggaat op de WayX in r. 19 (14:5), die op zijn beurt 
vanwege de herhaling van het nomen rww teruggaat op de WayX in r. 1 
(14:1). We zijn aanbeland in het derde deel. Subject in 14:10 is dus niet 
Simson (zoals wel in 14:5 en 14:1), maar zijn vader. Evenzo is de localis 
gewijzigd. Deze wijziging lijkt een impliciete toestemming in het huwelijk 
te behelsen, aangezien van Simson wordt verteld dat deze tot twee keer toe 
afdaalt naar Timna,® terwijl van de vader wordt gezegd dat hij naar de 
vrouw afdaalt. De vader lijkt hier namens de zoon naar de vrouw te gaan. 
In de volgende regel (r. 46) is Simson weer het geëxpliciteerde subject in 
de WayX-zin: nmon yonw op wen Simson maakte daar een drinkgelag”. 
Met een Xygqt wordt in r. 47 het begin van een toelichting gegeven op wat 
komt: men doet dat, “want zo plegen de jongemannen toe doen’, gevolgd 
door een uiteenzetting van wat er dan gebeurt. 





2 Het niet-weten is een terugkerend thema in de Simsoncyclus. In Richteren 13 weten de 
ouders aanvankelijk niet dat er een bode van JHWH op bezoek is geweest, in Richteren 14 
weten de ouders niets van het leeuwenavontuur en weten de bruiloftsgasten de oplossing van 
het raadsel niet, In Richteren 16 weet Delila de oorsprong van Simsons kracht niet. 

7 In 14:7 staat geen localis vermeld bij de afdaling. 

cil Buber-Rosenzweig vertaalt hier: ‘Man macht dort Schimschon ein Trinkmahl, denn so 
machens die Jünglinge: es geschah, wie sie ihn ersahn, dreissig Festgesellen nahmen ihn in 
Empfang und blieben mit ihm’, maar de syntax dwingt hier bijna tot het aannemen van 
Simson als subject vanwege de expliciete vermelding van dit zinsdeel. De combinatie van 
een impliciet subject en een expliciet indirect object is niet logisch. Een pu’al vorm (een 
passivum) is dan eerder te verwachten. M. Buber, F. Rosenzweig, Die Schrift, 2. Bücher 
der Geschichte, Gerlingen: Lambert Schneider 1997'° (Neuausgabe). 
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De geautomatiseerde beslissing zit hier in twee opeenvolgende Way0- 
zinnen: 


48 mk Msyn 
49 ITN ONRID infc 

50 DP DU np? Way0 
51 IAR 957) Way0 


Hier moet de lezer in actie komen om te bepalen wie in deze twee gevallen 
het impliciete subject vormen. Twee vertaalmogelijkheden zie ik voor 
14:11, waarbij de eerste uitgaat van twee Way0-vormen en de tweede van 
een WayX gevolgd door een Way0: 


48 Het geschiedde, Msyn 
49 in het zien van hem”* infc 

50 namen ze dertig metgezellen Way0 
al en ze bleven bij hem Way0 
48 Het geschiedde, Msyn 
49 in het zien van hem infc 

50 namen dertig metgezellen WayX 
51 en ze bleven bij hem. Way0 


Het is niet zo gebruikelijk om bij opeenvolgende Way0-zinnen te wisselen 
van subject als dat subject niet eerder geëxpliciteerd is. Bij een vertaling 
als ‘in het zien van hem namen dertig metgezellen hem op in hun gezel- 
schap’ ,” is er wel sprake van een nominalisatie van het subject, waardoor 
het impliciete subject van ‘ze blijven bij hem’ grammaticaal volgens de 
regels is terug te voeren op de direct eraan voorafgaande zin. Maar np» 
nemen genereert minstens een expliciet object, waardoor de keuze hier wel 
moet worden ‘ze namen dertig metgezellen’ en er dus sprake is van twee 
opeenvolgende Way0-zinnen met een wisseling van impliciet subject, zon- 
der een geëxpliciteerd subject om naar terug te verwijzen: ‘ze namen dertig 
metgezellen en deze bleven bij hem’. 

De narratieve vorm met expliciet subject, WayX, vervolgt het verhaal 
(r. 52): Simson gaat de feestvreugde verhogen door een raadsel op te ge- 
ven. Een regelmatige reeks van Way0-zinnen geeft de conversatie tussen 
hem en de metgezellen weer (r. 60, 63), waarna met een WLQtal wordt 
aangegeven dat ze het raadsel niet konden verklaren (r. 66). 





B MN DMINID is naar de letter ‘in het zien van hem’. Hoewel in het Nederlands deze 
constructie eerder is weer te geven met ‘zodra ze hem zagen’, blijf ik nu dicht bij het He- 
breeuws vanwege de opbouw van de argumentatie die uitgaat van de Hebreeuwse tekst. 

® Conform de vertaling van Buber/Rosenzweig: ‘Es geschah, wie sie ihn ersahn, dreissig 
Festgesellen nahmen ihn in Empfang und blieben mit ihm’. 


34 DE VROUWEN ROND SIMSON 


De volgende WayX is in r. 77 (14.16), waar sprake is van renominali- 
satie: nw nu de vrouw van Simson wordt expliciet genoemd terwijl dat 
niet nodig is voor begrip van de verhaallijn. De verteller benadrukt hier de 
plaats van deze vrouw, namelijk aan de zijde van Simson, terwijl zij voor- 
heen gekarakteriseerd werd als een vrouw uit Timna, uit de dochters van 
de Filistijnen. Ze heeft een overstap gemaakt. Indirect object ‘Simson’ is 
gesuffigeerd, terwijl een nominalisatie hier niet had misstaan aangezien de 
lezer redelijk ver terug moet gaan om deze naam te traceren (r. 52 in vs 
14:12). ‘Simson’ wordt niet meer als nomen vermeld na 14:12. Hij komt 
nog drie keer voor in de combinatie j@rnw non (de vrouw van Simson) (r. 
70, 77, 106) en is verder alleen nog geïmpliceerd in een Way0 (r. 83, 89, 
96, 101, 102, 103, 104, 105) en gesuffigeerd in preposities (r. 86, 92, 99, 
107), in een verbum (r. 90) en in nomina (r. 106, 106). 

In 14:18 (r.92) worden py purw de dertig metgezellen uit 14:11 
(5.50) opgevoerd in een WayX, maar wel met een nieuwe nominalisatie, te 
weten Vv WN de mannen van de stad. Deze regel kan op syntactische 
gronden, namelijk vanwege deze nominalisatie in nieuwe bewoordingen, 
niet gerelateerd worden aan voornoemde r. 50 (14.11), ondanks de inhou- 
delijke overeenkomst van de subjecten. De relatie wordt gelegd met het 
subject r. 52 ownd Di ARN via het indirect-objectsuffix aan de preposi- 
tie 12 vaN. Het vergeefs zoeken naar het antwoord door de bruiloftsgas- 
ten, de bedreiging van de bruid, het ontfutselen van de oplossing aan 
Simson; dit alles is geklemd tussen het vertellen van het raadsel en het 
vertellen van de oplossing. Hiermee wordt licht geworpen op een eerdere 
constatering, namelijk dat de eigennaam Simson na r. 52 niet meer voor- 
komt. Zijn laatste daad als naamdrager is het vertellen van het raadsel. Hij 
komt door dat raadsel en de gevolgen ervan in oppositie te staan met de 
dertig metgezellen, die hier ‘mannen van de stad’ zijn gaan heten. De brui- 
degom is buiten de groep gezet, want hij is niet van de stad, hij komt niet 
uit Timna. Aan het begin van dit hoofdstuk is tot drie keer toe vermeld dat 
hij afdaalde naar Timna, en tot twee keer toe dat hij een vrouw heeft ge- 
zien in Timna. Nu wordt er alleen verhaald over de stad, zonder een 
naamsvermelding. In r. 93 lijkt er nog sprake te zijn van een prelude op de 
ondergang van Simson — wiens naam ‘zonnetje’ betekent: de mannen spre- 
ken tegen het zonnetje voordat hij ondergaat (noann Na 0302). Alsof de 
auteur met een glimlach rond de lippen een vertragingstactiek in de vertel- 
ling toepast. 

De conversatie wordt afgesloten via een Way0-zin. De episode kent 
een einde via een WayX met een heel nieuw subject: mm mn. De geest van 
JHWH wordt vaardig over hem (Simson weer als objectsuffix aanwezig). 


WILLIEN VAN WIERINGEN ee) 


De hierop volgende Way0-constructies laten het syntactisch toe® dat 
daalde af…, versloeg …, nam…, gaf…’), maar de lezer zal Simson als sub- 
ject invullen. De daaropvolgende r. 104 brengt de computer in verwarring 
en is aanleiding voor hulp bij een juiste beslissing: iN Sn is naar de letter 
iets als ‘zijn neus ontbrandde’”! Het programma ontdekt een nieuw subject 
en stelt voor deze te koppelen aan r. 45, maar dat is zonder zin. Een in- 
houdelijke afhankelijkheidskoppeling is hier nodig, en die is mogelijk via 
het impliciete subject uit r. 103 dat genitiefsuffix wordt in 104 (ips), of via 
het vastknopen van dat genitiefsuffix aan het prepositiesuffix in r. 99 (”7p). 
De Way0 in r. 105 wordt automatisch gekoppeld aan de WayX aan 104 en 
hoewel inhoudelijk onjuist (de ‘neus’ gaat immers niet op naar zijn vader- 
huis) is het grammaticaal correct. De onderzoeker hoeft hier geen ingreep 
te doen. 


14:20 Slot 

Het hoofdstuk vindt zijn afsluiting met de WayX in r. 106, waarin de 
jÖnw nos het expliciete subject is. Deze zin hangt aan r. 99, de dichtstbij- 
zijnde WayX-vorm na correctie van ‘de brandende neus’, doordat er een 
wisseling van spelers plaatsvindt ten opzichte van die regel. De teloorgang 
van Simson is terug te vinden in de benoeming van de twee personages in 
het slot: de vrouw van Simson wordt de vrouw van zijn metgezel, die hem 
vergezeld had. Zijn vrouw is zijn vrouw niet meer, zijn metgezel is alles 
behalve in zijn gezelschap. 


Opbrengst van de syntactische analyse 
De computerondersteunde analyse heeft opgeleverd dat er een aantal ver- 
haalblokken zichtbaar zijn geworden: 


TI 14:14 Simson kiest zich een vrouw 

HI 14:5-9 Simson op weg naar zijn bruid 
UI 14:10-19 Het huwelijksfeest 

IV 14: 20 De vrouw valt iemand anders toe 


Het patroon van personages kent een verschuiving: 

1 Simson, de vrouw (als object), de ouders, JHWH 

II Simson, zijn ouders, de geest van JHWH, de vrouw (als indirect object 
en als subject) 

III de vader, Simson, metgezellen, de vrouw (als subject, Één maal spre- 
kend opgevoerd), de geest van JHWH 


SpA Sn eben 
30 an is overwegend grammaticaal vrouwelijk, maar kan ook mannelijk ingezet worden. 
31 In vertaling weergegeven als ‘hij brieste van woede’. 
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IV de vrouw van Simson 


Het derde blok is net zo groot als de twee voorafgaande blokken. Op basis 
van het toebemeten aantal regels is het voorspel op het huwelijk even be- 
langrijk te noemen als het huwelijksfeest. Simson speelt een actieve rol in 
deel 1 en II, maar de denominalisatie — het verlies van het noemen van zijn 
naam — lijkt te wijzen op een verandering in zijn rol. Eerst is het de Israë- 
liet die een vrouw heeft gevonden bij een ander volk in plaats van onder de 
broeders van zijn eigen volk. In de loop van het verhaal verwatert zijn 
identiteit. Hij verliest zijn naam als hij een drinkgelag aanricht, juist hij die 
als nazir zich verre moet houden van alles wat de wijnrank voortbrengt.” 
Hij lijkt via zijn anonimisering deel te worden van het Filistijnse gezel- 
schap. Zijn teloorgang is aangekondigd in de ‘zijvertelling’ over het ge- 
vecht met dodelijke afloop dat hij levert met de jonge leeuw. Een nazir 
mag niet in aanraking komen met de dood” en hier doodt de nazir Simson 
niet alleen een beest, hij heeft er zelfs het vruchtgebruik van, namelijk 
door de honing te eten die bijen erin gemaakt hebben. En middenin dit 
verhaal staat dat de vrouw, uit de dochters van de Filistijnen, de juiste was 
in zijn ogen. 

Er is nog meer te zeggen over de benoeming van de personages. Zo is 
al even aangestipt dat de identificatie van de vrouw verschuift. Eerst is zij 
een vrouw uit Timna, bij de dochters van de Filistijnen (14:1), die door 
Simsons vader wordt afgezet tegen ‘de dochters van je broeders’ en andere 
vrouwen ‘onder heel mijn volk’ (14:3). In de passage over het leeuwenge- 
vecht wordt zij slechts ‘de vrouw’ genoemd, maar wel met de toevoeging 
dat zij ‘de juiste in de ogen van Simson’ was (14:7). Na het drinkgelag en 
tijdens het raadselspel is zij ‘de vrouw van Simson’ in de vertelling. Dus 
als Simson zijn identiteit verliest, wordt de vrouw via hem geïdentificeerd. 
Tot op het laatst. Dan wordt ‘de vrouw van Simson’ de vrouw van zijn 
metgezel. Zij wordt weer naamloos en het eerverlies voor Simson is hier- 
mee compleet. 

Ook met betrekking tot de verwijzing naar de inwoners van Timna is 
er iets te zeggen op basis van de eerste twee blokken. In de kleine discussie 
tussen Simson en zijn vader heetten ze ‘de Filistijnen, die onbesnedenen’ 
(14:3). Tijdens het raadselspel noemt de bruid hen ‘de kinderen van mijn 
volk’ (14:16), wat herhaald wordt door de verteller: ‘de kinderen van haar 


3 Een nazir is een persoon die zich aan God heeft gewijd en gedurende het nazireaat bepaal- 
de regels dient na te volgen overeenkomstig de voorschriften voor nazireaat in Numeri 6:3- 
4. Zo ook de woorden van de bode bij de conceptie van Simson in Richteren 13:4 en de 
herhaling van diens woorden door ten eerste Simsons moeder (Richteren 13:7) en de bode 
zelf tegen Simsons vader (Richteren 13:14). 

3 Volgens Numeri 6:6. 
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volk’ (14:17). In 14:18 noemt de verteller hen ‘de mannen van de stad’ en 
in 14:19 ‘de verklaarders van het raadsel’. 

De belangrijkste constatering is dat Simson in de loop van het verhaal 
zijn identiteit prijsgeeft als gevolg van zijn eigen keuzes. Hij verwatert van 
Israêliet (blok Ien II) tot iemand die vrijwillig tot een ander volk toetreedt 
en na een teleurstelling terugkeert naar zijn ouders (blok III). De smaad 
wordt compleet als zijn vrouw de vrouw van een bruiloftsgast wordt. 


III. DE BRUID VAN SIMSON IN ANALYSE 


Wat levert bovenstaande nu op voor de duiding van de vrouw uit Timna? 
Als de tekst de bron is van interpretatie en geen buitentekstuele elementen 
worden toegelaten als argument, dan mag de functie van elk personage 
alleen geduid worden binnen de tekst en daarmee binnen het verhaal dat de 
tekst vertelt. Elk personage draagt haar of zijn steentje bij aan de bood- 
schap die het verhaal in zich draagt, en vanuit een bijbels-theologisch per- 
spectief aan de theologie die onder dit verhaal ligt. Van de naamloze vrouw 
in Richteren 14 geeft de auteur een aanwijzing voor de reden van haar 
aanwezigheid: JHWH zocht aanleiding voor onenigheid met de Filistijnen 
(14:4). Haar presentie blijkt functioneel te zijn in een krachtenspel tussen 
JHWH en de Filistijnen. Haar aanwezigheid wordt opgemerkt door Simson 
als hij afdaalt naar Timna (WayX, r, I). Dit zien van de vrouw zet de an- 
dere personages en daarmee het verhaal in beweging. Simson daalt met zijn 
ouders af naar Timna (WayX, r. 19) en hoewel de tekst het niet letterlijk 
zegt, vult de lezer aan dat ze naar Timna afdalen om naar de vrouw te 
gaan. Na de episode met de leeuw daalt de vader af naar de vrouw (WayX, 
r. 45; Timna wordt hier niet genoemd), waarna het bruiloftsfeest begint. 
Vanaf dat moment is zij niet meer de vrouw uit Timna, maar gedurende de 
gebeurtenissen rond het raadsel is zij de “vrouw van Simson’. Simson geeft 
een raadsel op dat alleen hij kan oplossen, en de Filistijnen gaan over tot 
chantage van de bruid teneinde de oplossing te achterhalen. Met deze actie 
maken de bruiloftsgasten zichzelf zwart bij de lezer. De sympathie van de 
lezer komt daarmee niet zozeer bij de vrouw te liggen (daarvoor geeft de 
tekst te weinig achtergrondinformatie), maar de auteur lijkt wel antipathie 
te willen opwekken ten aanzien van haar volksgenoten. De bruid pleegt 
daarna emotionele chantage op de bruidegom door zeven dagen tegen hem 
aan te huilen, tot hij bezwijkt onder haar tranen. Of is het de alcohol, ver- 
boden voor nazirs? Het is mogelijk, gezien de toevoeging aan de periode 
dat zij haar chantage pleegt: nm DJD TN Din noaw de zeven dagen 
dat het drinkgelag voor hen duurde. Het ontfutselen en doorvertellen van 
de oplossing is de eerste en laatste handeling van de vrouw. Hierna wordt 
zij de vrouw van iemand anders. Overigens blijkt uit het vervolg op dit 
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verhaal dat al haar moeite voor niets is geweest, aangezien zij, samen met 
haar vader, alsnog aan het vuur zal worden prijsgegeven door haar volks- 
genoten (Richteren 15:6). 

De aanwezigheid van de vrouw is de katalysator van een reeks hande- 
lingen die Simson in conflict brengt met de Filistijnen. Zij is speelbal van 
JHWH (14:4), van twee families via huwelijksperikelen (14:10; 15:1-2), 
van haar volksgenoten (14:15). In contrast hiermee staat dat zij op haar 
beurt Simson kan vermurwen. Daarna wordt zij de vrouw van een van de 
bruiloftsgasten (14:20). De verhaallijn gaat door in het volgende hoofdstuk 
als Simson terugkeert naar Timna om de vrouw die hij als zijn echtgenote 
beschouwt te bezoeken, en daar erachter komt dat zij inmiddels een ander 
toebehoort. Hij gaat niet akkoord met het aanbod haar zus te huwen en 
ontsteekt in razernij. In de gevolgen hiervan zal hij uiteindelijk door de 
broeders van zijn eigen volk worden uitgeleverd aan de Filistijnen. 

Binnen de Simsoncyclus kan er over de rol van deze vrouw gezegd 
worden dat JHWH via haar het richterschap van Simson veilig wil stellen. 
Immers, er is over Simson gezegd dat hij een begin maakt met de bevrij- 
ding van Israël uit de hand van de Filistijnen (Richteren 13:5), maar hoe 
zou hij dat kunnen doen als hij geen aanleiding tot bevrijding van dat volk 
ziet? Zijn gang naar Timna en het verslingerd raken aan een vrouw uit de- 
ze Filistijnse stad geven voedsel aan de aanname dat Simson niet vijandig 
staat tegenover dit volk. JHWH zorgt er nu voor dat Simson en de Filistij- 
nen via een mislukte verzwagering wel tegenover elkaar komen te staan.” 
Getuige de woorden van de auteur is de vrouw een door JHWH gezonde- 
ne, zoals ook de bode die aan het begin van Simsons leven een cruciale rol 
speelt minstens een door God gezondene is,” maar zij is alleen bij de 
hoorder/lezer van het verhaal als zodanig bekend. 

In bestaande interpretaties wordt niet veel aandacht gegeven aan de 
vrouw uit Richteren 14 en 15° Als men alleen uitgaat van de feitelijke 
informatie is er ook niet veel meer te zeggen dan dat zij uit de Filistijnse 
stad Timna komt en dat Simson haar tot vrouw wil hebben. Het over- 
zichtswerk Kompendium Feministische Bibelauslegung meldt dat Simson 
een ‘sexuelles Verhältnis’ aangaat met haar, maar de tekst maakt hier geen 
melding van.” Wel wordt een vergeefse poging tot consummatie van het 


# Zie ook W.C.G. van Wieringen, ‘Een dochter in de aanbieding (Ri 15.2). De wederwaar- 
digheden van de dochters in het boek Richteren als teken van verval’, in: Dyk, Richteren, 
125-138. 

3 Zie hiervoor Van Wieringen, ‘ “Wer... äh, dein Name, bitte?”. 

3% Zie de titels die eerder zijn genoemd. 

9 L. Schottroff und M.-T. Wacker, Kompendium Feministische Bibelauslegung. Güttersloh: 
Kaiser, Güttersloher Verlagshaus 1999°. 
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huwelijk beschreven in 15:1-3. Bal lijkt het verst te gaan met haar inter- 
pretatie, die culmineert in de naamgeving van de vrouw: 


In het raadsel is zij de sterke, degene die, net als de leeuw, opgebroken moet worden 
(ontmaagd, of vermoord) zodat haar buik zoetigheid “ voortbrengt’. Aan dit dilemma, 
dat inherent is aan haar positie als bruid, ontleen ik een eigennaam voor deze vrouw. Ik 
noem haar kallah, dat betekent totale vernietiging, uittering, of vernietiging.” 


Naamgeving, anders dan door de auteur van het verhaal, past niet bij een 
interpretatie die alleen uitgaat van de tekst — zoals in het proces dat hierbo- 
ven is geschetst. De auteur heeft keuze voor anonimiteit gemaakt en een 
onderzoeker zal in het respecteren van deze keuze eerder tot de bedoeling 
van de auteur doordringen dan het geval is bij een actuele naamgeving van 
de personages, wat naar mijn idee van invloed is op de interpretatie van het 
verhaal en de personages.” Bal zet de impotentie van Simson centraal in de 
huwelijksperikelen en geeft deze ook een rol bij het weigeren van de twee- 
de dochter die hem aangeboden wordt. Vooralsnog vind ik deze interpreta- 
tie te weinig recht doen aan de theologische lijn van de neergang van het 
volk van Israël en de richters, van wie Simson de voorlaatste is, en de rol 
die de vrouw uit Timna hierin speelt.“® Simson lijkt zich met zijn onbe- 
kommerde gang naar Timna te voegen bij het Filistijnse volk in plaats van 
het te bestrijden. Hij wijkt af van de weg die JHWH hem wijst, en deze 
vrouw is nodig om hem weer op het juiste pad te brengen. 


Besluit 

In dit artikel heb ik willen aangeven dat een interpretatie van een verhaal 
op goede gronden kan beginnen met de tekst als narratologisch model. 
Door een analyse te maken op het niveau van de tekstgrammatica kunnen 
opmerkingen worden gemaakt over de personages die optreden in het ver- 
haal, hun relatie tot elkaar en hun rol bij de betekenis van het verhaal. Zo- 
als eerder opgemerkt weven in de bijbelse theologie de verhaallijnen samen 
een of meer theologische lijnen. De personages spelen in dit opzicht een 





3 «She is the strong one of the riddle, who, like the lion, needs to be broken open (deflow- 
ered, or killed) in order for her belly to ‘bring forth’ sweetness. It is from this dilemma, 
inherent to her position as bride, that 1 will derive a proper name for this woman. Ì will call 
her kallah, which means total destruction, consumption, or annihilation — including by 
Oblivion.” M. Bal, Death & Dissymmetry. The Politics of Coherence in the Book of Judges, 
Chicago/London: The university of Chicago Press 1988, 78. 

39 In het geval van Death and Dissymmetry is het zelfs niet mogelijk in het register de ano- 
nieme vrouw uit Richteren 14 te zoeken zonder dit via de naam Kallah te doen. 

® Een verhaallijn is op literair niveau te onderscheiden en staat — vanuit bijbels-theologisch 
perspectief — ten dienste van de theologische lijnen) die Ónder de verhalen ligt. De theologi- 
sche lijnen die ik onderscheid in Ri 13-16 is in aanzet verwerkt tot het artikel “Een dochter 


in de aanbieding’ (zie noot 34). 
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rol bij het helder krijgen van wat er over de god van Israël kan worden 
gezegd. In Richteren 14 kan over de vrouw uit Timna gezegd worden dat 
zij door JHWH zelf op het toneel is gezet om de functie van Simson als 
richter veilig te stellen. De hoofdstukindeling zoals deze in de BHS is aan- 
gegeven, blijkt bij de interpretatie van haar rol een technische grens te zijn 
die de verhaallijn doorbreekt. Bij een interpretatie die het personage van de 
vrouw recht doet, zal dan ook in beperkte zin de syntactische analyse van 
Richteren 15 een rol moeten spelen, in brede zin die van het Richterenboek 
en uiteindelijk zal het hele Eerste Testament het kader van interpretatie 
vormen. 
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Birke Rapp-de Lange 


VON DEN ANFÄNGEN DES HOHENLIEDES ZUM RABBINISCHEN 
VERSTANDNIS IM MIDRASCH HOHESLIED RABBA 


Der folgende Artikel wurde im Rahmen eines Promotionsprojektes an der 
KTU Utrecht geschrieben. Promotor ist Prof.dr. Judith Frishman. In dem 
Forschungsprojekt wird eine Antwort auf die Frage gesucht, wie die Liebe 
des Hohenliedes in den rabbinischen, übertragenen Interpretationen zu 
diesem Buch auf das Torastudium (Zalmud Tora) ausgelegt wird. In den 
rabbinischen Interpretationen des Hohenliedes wird das Lied als Liebe 
zwischen Gott und Israel ausgelegt und steht ihre gegenseitige Beziehung in 
der Vergangenheit (z.B. Exodus, Sinai) und in der rabbinischen Gegenwart 
(z.B. Torastudium, Gebet) im Mittelpunkt. Da das Konzept Talmud Tora für 
die Rabbinen eines der wichtigsten Themen ist und die Grundlage ihres 
Existenzrechtes formt, ist es interessant zu untersuchen, inwieweit dies in 
den Liebesinterpretationen des Hohenliedes zum Ausdruck kommt. Die 
Untersuchung richtet sich dabei auf den Midrasch Shir haShirim Rabba, der 
die gröBte und (neben dem Targum) früheste Sammlung an rabbinischen 
Hoheliedinterpretationen darstellt. 

Das Forschungsprojekt beschränkt sich auf die übertragene Deutung, die 
= sicherlich in der rabbinischen Tradition - stark männlich dominiert ist. 
Um das rabbinische Verständnis des Hohenliedes besser einordnen und 
kritisch analysieren zu können, wird zuerst eine Übersicht über die 
verschiedenen Interpretations- und Deutungsmöglichkeiten des Hohenliedes 
gegeben. Dabei wird auch auf die feministische Forschung zum Hohenlied 
eingegangen, die einen neuen Impuls in der Hoheliedforschung darstellt. So 
ist es interessant zu sehen, dass gerade in der feministischen Forschung, im 
Gegensatz zu fast allen anderen modernen Auslegungen, die übertragene 
Hoheliedinterpretation bis zu einem gewissen Grad geschätzt und weiter 
entwickelt wird! 

Im Rahmen dieses Artikels ist es selbstverständlich nicht möglich, 
ausführlich auf alle Aspekte des Hohenliedes einzugehen. So wird in diesem 
Artikel nicht auf die Frage der Aufnahme des Hohenliedes in die Heiligen 
Schriften eingegangen und werden die jüdischen Hoheliedübertragungen nicht 
mit denen der frühen Kirche verglichen. Diese Aspekte und auch die Frage, 
inwieweit die übertragenen Hoheliedinterpretationen als Allegorie bezeichnet 
werden können, werden in der Dissertation weiter ausgearbeitet. 
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IL. VERSCHIEDENE ZUGÁNGE ZUM VERSTÄNDNIS DES HOHENLIEDES UND 
ZUR FRAGE DES ‘SITZ IM LEBEN“ 


Obwohl das Hohelied bis in die Moderne hinein meistens im übertragenen, 
sogenannten allegorischen Sinn' gelesen wurde, finden sich dennoch in allen 
Epochen immer wieder Zeugnisse dafür, dass das Lied auch als erotisches 
Liebeslied verstanden wurde. Meistens wissen wir über dieses Verständnis 
nur aus Berichten über Tadel, Beschuldigungen oder gar Exkommunikation.* 
Erst mit dem Humanismus und der Aufklärung und mit den Idealen der 
geistigen Freiheit im Allgemeinen und der Religionsfreiheit im Besonderen 
entsteht das Klima für andere akzeptierte Erklärungsweisen als die bis dahin 
dominante, übertragen religiöse Deutung. Seit dieser Zeit ist man in der 
Forschung stark damit beschäftigt, der ursprünglichen Bedeutung des 
Hohenliedes auf die Spur zu kommen. Dazu wurden in den letzten zwei 
Jahrhunderten mehrere ganz unterschiedliche Theorien zur Entstehung und 
Konzeption des Hohenliedes aufgestellt. Und auch in den neueren (vor allem 
feministischen) Studien der letzten zwei bis drei Jahrzehnte werden immer 
noch neue Facetten des Hohenliedes aufgedeckt. Sie alle beinhalten wichtige 
und interessante Einsichten zum Hohenlied. Diese groBe Bedeutungsvielfalt 
des Hohenliedes führt dazu, dass es bis auf den heutigen Tag noch immer 
viele Fragen zu Komposition, Struktur, Gattung und Datierung des 
Hohenliedes gibt. Um einen Eindruck vom Facettenreichtum des Hohenliedes 
zu erhalten, geben wir im Folgenden eine kurze Übersicht über die 
wichtigsten Theorien bis hin zu den neueren Studien des Hohenliedes.” Es 


\ Die Frage, inwiefern man die übertragenenen Deutungen des Hohenliedes in Judentum und 
Christentum als allegorisch bezeichnen kann, wird in der modernen Wissenschaft aufgrund der 
unsicheren Definitionslage der ‘Allegorie’ und wegen der verschiedenen Arten an übertragenen 
Hohelieddeutungen immer mehr zu einem Diskussionspunkt. Eine Erörterung der Fragestellung 
ist im Rahmen dieses Artikels leider nicht möglich. Vgl. dazu die ausführlichere Einleitung zum 
Hohenlied in meiner Forschungsarbeit. 

* Zu Beispielen siehe M. Rozelaar, Hooglied. Uit het Hebreeuws in Nederlandse verzen 
overgebracht en van een inleidende Studie en een Toelichting voorzien, Kampen: Kok 1988, 22f 
und vgl. für einige Beispiele aus der Alten Kirche auch M.H. Pope, Song of Songs. A New 
Translation with Introduction and Commentary (Anchor Bible 7C), New York: Doubleday 1977, 
119f. 

Für eine ausgebreitete Übersicht zur Interpretationsgeschichte des Hohenliedes mit 
ausführlichen Literaturangaben siehe den Aufsatz von H.H. Rowley, ‘The Interpretation of the 
Song of Songs’, in: ders: The Servant of the Lord and other Essays on the Old Testament, 
London: Lutterworth Press 1952, 189-245 und die umfassende Einleitung bei Pope, Song of 
Songs. Letzterer gibt in seinem Werk auch eine erste Übersicht über die ersten feministischen 
Hoheliedinterpretationen. Zur Hohenliedliteratur der letzten zwanzig Jahre siehe die 
Bibliographien bei H.-J. Heinevetter, ‘Komm nun, mein Liebster, Dein Garten ruft Dich!’. Das 
Hohelied als programmatische Komposition (Athenäum Monographien 69), Frankfurt: Athenäum 


BIRKE RAPP-DE LANGE 47 


wird sich zeigen, dass eine allgemein befriedigende Aussage zur Entstehung 
des Hohenliedes und seines Konzeptes nicht möglich und auch nicht 
wünschenswert ist. Dennoch lassen sich aus einigen Beobachtungen und 
wiederkehrenden Einsichten der verschiedenen Zugänge einige allgemeine 
Aussagen zur besseren Einordnung des Hohenliedes machen. 


Traditionelle Zugänge 

a.) Wie wir zu Beginn bereits angedeutet haben, ist die gängigste und bis ins 
Altertum zurückreichende Art, das Hohelied zu verstehen, seine Übertragung 
ins Religiöse. Sie wird meistens verallgemeinernd und ohne weitere 
Differenzierung als Allegorie bezeichnet. Ausgangspunkt ist dabei das 
jüdische Modell von der Liebe zwischen Gott und seinem Volk Israel, das 
vom Christentum auf Christus und seine Kirche umgeformt wurde. Im Laufe 
der Zeit erwachsen daraus in beiden Religionen ganz unterschiedliche 
Varianten.* Diese übertragene Deutung des Hohenliedes hat aller 
Wahrscheinlichkeit nach nichts mit der ursprünglichen Bedeutung des 
Hohenliedes zu tun. Das Lied hat eher einen säkularen Charakter als 
Ausgangspunkt. So finden sich im Lied selber keine Anhaltspunkte für ein 
übertragenes Verständnis. Auch wird im Hohenlied - anders als in der 
prophetischen Literatur - kein Auslegungsschlüssel gegeben, wie bestimmte 
Metaphern zu verstehen sind. Von Gott wird in diesem kleinen Buch nur in 
Umschreibungen geredet und Israel wird überhaupt nicht erwähnt. Hinzu 
kommt, dass die wörtliche Deutung des Hohenliedes immer neben der 
übertragenen Interpretation existiert hat und in einigen Extremfällen sogar als 
eigentliche Bedeutung des Hohenliedes vertreten wurde.” Auch wenn die 
übertragene Deutung wenig zur besseren Einordnung der ursprünglichen 
Absicht des Hohenliedes beiträgt, so hat sie dennoch bis auf den heutigen 
Tag ihre Vertreter. Sie wird nicht nur in der religiösen Welt angewendet, 
sondern kennt auch neue gegenwartsbezogene Bearbeitungen® und gewinnt 





Verlag 1988 und in den beiden Artikelsammlungen zum Hohenlied von A. Brenner (Hg.), A 
Feminist Companion to the Song of Songs (Feminist Companion to the Bible 1), Sheffield: 
Sheffield Academic Press 1993 (Companion I) und ders., The Song of Songs (A Feminist 
Companion to the Bible (Second Series) 6), Sheffield: Sheffield Academic Press 2000 
(Companion II). 

* Für eine gute Übersicht der Hoheliedübertragung in Judentum und Christentum bis in die 
Moderne siehe den Artikel ‘Hoheslied’ in: Theologische Realenzyklopädie 15, 499-514. 

$ In der rabbinischen Literatur findet sich so manche wörtliche Auslegung vor allem in 
halachischen Aussagen. Ein anderes Beispiel ist Origenes, der das Hohelied u.a. als 
Hochzeitslied versteht, wenngleich dies für ihn nicht die eigentliche Deutung des Hohenliedes 
ist. Zu den extremen Beispielen siehe Anmerkung 2. 

$ Vgl. dazu Rozelaar, Hooglied, 23 Anmerkung 31, der einige moderne Vertreter aufzählt. 
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interessanterweise in den letzten Jahren auch in der feministischen 
Hoheliedforschung wieder an Wertschätzung.’ Die Begeisterung für diese 
Art von Auslegung hängt u.a mit der zusätzlichen Dimension zusammen, die 
durch die Übertragung ins Religiöse und Heilige an die wörtliche Ebene der 
zwischenmenschlichen Beziehung hinzugefügt wird. Dazu kommt, dass in 
dieser Deutungsweise über die Metaphorik und Symbolik oft viele inspirie- 
rende, zwischenbiblische Verbindungen gelegt werden. 

b.) Eine andere Erklärung zu Struktur und Ursprung des Hohenliedes ist 
die eines Dramas. Die Wurzeln zu dieser Idee finden sich schon bei 
Origenes, der das Hohelied u.a. als Hochzeitsgesang in Dramaform mit 
verschiedenen Spielern verstanden hat. Zu seiner vollen Blüte kommt diese 
Theorie zum Hohenlied jedoch vor allem im 19. Jahrhundert, wo in zahl- 
reichen Werken viele verschiedene Auffassungen zu den dramatis personae 
und der Szeneneinteilung vertreten werden.® Als repräsentative Beispiele 
wollen wir hier zwei Varianten der Dramenhypothese anführen, die sich am 
meisten durchgesetzt haben. Die eine ist die sogenannte ‘Königshypothese,’ 
deren führender Vertreter Franz Delitzsch war.” Laut ihm sind die beiden 
Hauptcharaktere des Hohenliedes das Landmädchen Schulamit und König 
Salomo, der in der primitiven Phantasie des Mädchens auch als Hirte dar- 
gestellt wird. Salomo selbst wird als Verfasser gesehen, der im Hohenlied 
die wahre Liebe zu Sulamit besingt.'° Heinrich Ewald baut seine ‘Hirten- 
hypothese’ auf einer drei-Charaktere-Handlung auf, wodurch die Voraus- 
setzungen für einen dramatischen Konflikt geschaffen werden! Zwei 
Hirten werden hier als Liebhaber Schulamits zu den Gegenspielern eines 
königlichen Haremsbesitzers, der versucht, ihnen das Mädchen abspenstig zu 


1 Siehe dazu die Aufsätze von Alice Ostriker, Fiona Black und Klara Butting bei Brenner, 
Companion II. 
5 Für eine ausführliche Beschreibung und Bibliographie des 18. und 19. Jahrhunderts siehe C. 
Kuhl, ‘Das Hohelied und seine Deutung’, Theologische Rundschrift 9 (1937), 150-155. Für 
Anhänger dieser Theorie im zwanzigsten Jahrhundert, vgl. Rozelaar, Hooglied, 49, Anmerkung 
65 

> F. Delitzsch, Das Hohelied untersucht und ausgelegt, Leipzig: Dörffling und Franke 1850 und 
ders., Hoheslied und Koheleth (Bibl. Commentar über die poetischen Bücher des AT IV 5), 
Leipzig: Dörffling und Franke 1875. 
0 Zu den vielen inhaltlichen Schwierigkeiten, die die konkrete Ausarbeitung dieser Theorie mit 
sich bringt vgl. Rozelaar, Hooglied, 52 und Heinevetter, Hohelied, 26-29. 
'Ì H.G. Ewald, Das Hohelied Salomos, übersetzt mit einer Einleitung, Anmerkungen und einem 
Anhang, Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1826 und ders., Die Dichter des Alten Bundes, 
Teil II: Die Salomonischen Schriften, Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1867. Ewald baut 
mit seiner Hypothese auf einem Schema auf, das bereits durch ibn Ezra im 12. Jahrhundert 
vorgeschlagen wurde. 
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machen. '* Dieses Verständnis des Hohenliedes hatte viele Anhänger. Laut 
ihnen triumphierte im Hohenlied die tuygendsame und aufrichtige Liebe, die 
gegen eine glanzvolle und schmeichelnde Verführung Bestand hat. Die 
Stärke der Dramahypothese in all ihren Variationen ist sicherlich, dass 
dadurch die dramatischen Elemente im Hohenlied deutlich hervorgehoben 
werden. Zu ihnen gehören u.a. die verschiedenen Sprecher, Dialoge, die 
ohne Einleitung beginnen, die Monologe des Erzählers über die Liebenden 
in der dritten Person und die Annahme einer gewissen einheitlichen Hand- 
lung. Dennoch hat die Dramahypothese starke Gegenargumente. So zeichnet 
sich nach all den Jahren noch immer keine Übereinstimmung über die Anzahl 
der dramatis personae, die Handlung und die Zuschreibung der Reden an 
den betreffenden Sprecher ab. Für das Verständnis der Einteilung braucht es 
oft Regieanweisungen oder kurze Erklärungen. In manchen Versuchen der 
Szeneneinteilung und des Kreierens einer Handlung kommt es sogar zur 
Neuordnung ganzer Passagen.'* 

c.) Eine andere Erklärung zur Entstehung des Hohenliedes ist die 
Ansicht, dass das Hohelied ursprünglich auf die Liturgie eines alten 
Fruchtbarkeitskultes zurückgeht.* Diese kultisch-mythologische Deutung 
des Hohenliedes kommt zu Beginn des 20. Jahrhunderts auf und hat aufgrund 
von vielen archäologischen Funden im akkadischen wie auch kanaanäisch- 
palästinischen Bereich - wenngleich auch in sehr viel modifizierterer Form 
- bis auf den heutigen Tag ihre Anhänger. '* Der Idee nach geht es in den 
alten Hymnen um einen Zyklus des weiblichen Mondgottes Istar und dem 
männlichen Sonnengott Tammus (bzw. den entsprechenden Paaren in den 
anderen vorderorientalischen Kulturen). Tammus wird dabei als vegetative 


P Einer der Pfeiler der Hirtenhypothese ist, dass der erste Teilvers von Hld 1,4 nicht als 
hypothetische Wunschvorstellung, sondern als wirkliches, vergangenes Geschehen interpretiert 
wird: Der König ‘brachte’ mich in seine Gemächer. 

B Eine besondere Ausarbeitung erfährt diese Auffassung des Hohenliedes bei C.D. Ginsburg, 
The Song of Songs and Coheleth aus dem Jahr 1857. Für ihn ist das Hohelied ein 
gesellschaftkritisches Lied, das sich entsprechend der Schöpfungsordnung (u.a. Gen 2,20) für 
die ‘Gleichberechtigung’ der Frau einsetzt: Im Gegensatz zu Bathsheba, die der königlichen 
Verleitung unterliegt, wird im Hohenlied die Macht der Tugend in einer Frau und ihr demütiges 
Verhalten dargestellt. Auch wenn seine Ideen und gerade die Darstellung der Frau im Hohenlied 
überholt sind, so ist einer seiner Verdienste, dass er deutlich gemacht hat, dass die Beschreibung 
der Frau im Hohenlied von ganz anderer Art ist als im Rest der Schrift, wo sie meistens 
schlecht gemacht oder angeklagt wird. 

4 Für eine kritische Beurteilung dieser Theorie siehe Kuhl, ‘Hohelied’, 154f. 

5 Rowley, ‘Interpretation’, 213-234, gibt eine gute Übersicht über die verschiedenen Anhänger 
dieser Theorie und eine ausgezeichnete, kritische Beschreibung der Theorie. 

6 vgl. dazu z.B. die Studien von H.-P. Müller und vor allem O. Keel, die bei Heinevetter, 
Hohelied, 41-54 analysiert werden. 
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Kraft der Natur dargestellt, die im Herbst stirbt und in die Unterwelt 
hinabsteigt. Im Frühjahr wird er wiedergeboren und steigt herauf, um sich 
mit seiner Geliebten in einem Fruchtbarkeitsritual zu vereinigen. Im 
Hohenlied ist diese Liturgie durch Harmonisierung mit dem israelitischen 
Kult und seinem Gott bzw. durch Reduktion auf das Niveau von Volkspoesie 
nur noch begrenzt zu finden. Die Anhänger einer solchen kultisch- 
mythologischen Deutung schätzen das Hohelied im allgemeinen älter ein als 
die Anhänger der übrigen Theorien. Dies hängt mit der These zusammen, 
dass das Hohelied in seiner Urform auf antike Kulthymnen zurückgeht, die 
z.T. in präisraelitische kanaanäische Zeit zurückreichen sollen. Nach vielen 
Modifikationen im Prozess des Synkretismus wird seine Konsolidierung von 
einigen bedeutenden Vertretern dieser Theorie auf die vor-exilische Zeit 
datiert.” Für diese Theorie spricht, dass damit betont wird, dass der Text 
mit seinen Bildern neben dem erotischen Aussagegehalt auch noch eine 
tiefere religiöse Dimension hat. So schärft die mythologisch-kultische 
Theorie den Blick für die Elemente mythisch-religiöser Rede inmitten 
erotischer Sprache. Ein wichtiges Problem ist dabei jedoch, dass alles nur 
noch im Lichte der Mythologie gesehen wird. Damit verliert diese Theorie 
den Bezug zum Kontext, in dem das Hohelied zusammengestellt und über- 
liefert wird. So gehören die Bilder zu den Charakteristiken der allgemeinen 
Liebespoesie und sind leicht auch auf menschlich-erotischer Ebene zu 
erklären. Aber es gibt auch noch einen anderen Kritikpunkt. Auch wenn in 
den letzten Jahrzehnten immer mehr festgestellt wird, dass in manchen 
Schriften der Bibel Rituale überlebt haben und sogar Bezüge zum Adonis- 
Tammus-Kult hergestellt werden können,'® so begründet das nicht, dass im 
Hohenlied eine ganze Liturgie dieses Kultes erhalten geblieben ist. Dies 
würde eine Legitimation des Kultes voraussetzen, die weder bei einer 
präexilischen Datierung (mit allen prophetischen Anprangerungen!) noch bei 
einer postexilischen Datierung (mit dem steigenden BewuBtsein der Aus- 
erwählung) anerkannt worden wäre. Selbst wenn man dabei, wie Meek das 
tut, von einer Anpassung der Liturgie an den israelitischen Kult ausgeht, 
dann ist es dennoch seltsam, dass davon so gut wie keine Merkmale im 
Hohenlied zu finden sind. Nicht einmal der Name Gottes wird deutlich 
erwähnt. Viel wahrscheinlicher ist es, dass im Hohenlied Anspielungen an 


7. T. Meek und W. Wittekindt datieren es in die Zeit des Manasse (696-641), während dessen 
Königsherrschaft der Götzendienst laut 2. Kön 21,1-9 wieder stark aufblüht. Meek geht sogar 
davon aus, dass das Hohelied dann bereits in den Kanon aufgenommen wurde, was laut den 
Untersuchungen zur Entstehung des Kanons (und vor allem der Hagiographen) sehr 
unwahrscheinlich ist, vgl. dazu Rowley, ‘Interpretation’, 221, Anmerkung 2. 

* Vgl. zu einigen Beispielen Rowley, ‘Interpretation’, 220, Anmerkung 6 und 7. 
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bestimmte Kulte überliefert werden, die über die zeitgenössische Praxis oder 
die Sprache in das Lied hineingeraten sind. 

d.) Eine andere Theorie basiert auf Áhnlichkeiten, die das Hohelied mit 
einem Zyklus von modernen arabischen Hochzeitsgedichten und -liedern und 
dem Brauch eines siebentägigen Hochzeitsfests aufweist. Im Jahr 1873 
veröffentlicht J.G. Wetzstein eine Studie zu einem zeitgenössischen 
Hochzeitsbrauch in Syrien. In ihm führt die Braut vor der Hochzeit einen 
Schwerttanz auf und wird dabei in einem wasf auf ihre körperliche Schönheit 
besungen. Nach der Hochzeit werden Braut und Bräutigam auf einen 
Dreschschlitten wie auf einen Thron gesetzt und eine Woche lang wie König 
und Königin behandelt, wobei allerlei Lieder erklingen, darunter auch wieder 
ein wasf auf das Brautpaar.” Obwohl die Hochzeitswoche schon im Tenach 
vermeldet wird und in der rabbinischen Tradition vor der Braut getanzt wird, 
ist es doch sehr fraglich, ob man die Hochzeitsbräuche der Moderne mit 
denen der Antike vergleichen kann. Abgesehen von der simplen Tatsache, 
dass im Hohenlied Braut und Bräutigam nicht auch gleichzeitig als Königin 
und König bezeichnet werden, ist eine viel wichtigere Schwachstelle dieser 
Theorie, dass das Verständnis des Hohenliedes als Hochzeitslied eine 
Verkürzung darstellt, die dem Hohenlied nicht gerecht wird. Das Hohelied 
kann zwar als Hochzeitslied verstanden werden, aber seine Charakteristiken 
beschränken sich nicht nur darauf. Sie sind viel umfassender als (erotisches) 
Liebeslied zwischen Mann und Frau zu verstehen, deren Status nicht weiter 
festgelegt wird.” Obwohl die Theorie mit der Entdeckung des wasf der 
Hoheliedforschung zweifellos Bedeutendes beigetragen hat, wird sie durch 
die konkrete und verengende Verbindung des Hohenliedes mit Hochzeits- 
bräuchen (noch dazu aus dem 18. Jahrhundert) unglaubwürdig. 

e.) Andere Theorien verstehen das Hohelied als eine Sammlung von 
weltlichen, orientalischen oder hellenistischen Liebesliedern. Neben 
Áhnlichkeiten mit Liebesliedern aus der mesopotamischen Kultur fallen vor 





19 {mm Jahr 1894 arbeitete K. Budde die Beobachtung von Wetzstein aus. Die Beschreibungslieder 
auf Braut und Bräutigam wurden auf den wasf bezogen und Schulamits Tanz in Hld 7,1ff auf 
den Schwerttanz, obwohl in ihm kein Schwert erwähnt wird. Die Hochzeitshypothese wurde bis 
in die zwanziger Jahre des letzten Jahrhunderts diskutiert. Der Ausdruck des wasf wird bis auf 
den heutigen Tag in der Hoheliedforschung gehandhabt. 

In der neueren feministischen Hoheliedforschung wird der wasf viel stärker in seiner 
inhaltlichen Aussage untersucht. Dies führt zu interessanten Ergebnissen in Bezug auf 
Unterschiede in der männlichen und weiblichen Autorenschaft dieser Redeform und der 
Bedeutung der Aufnahme dieses Genres im Hohenlied. Vgl. dazu die Aufsätze von Soulen, Falk 
und Brenner in Brenner, Companion [. 
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allem die vielen Gemeinsamkeiten mit alt-ägyptischen Liebesliedern auf.” 
Laut Gerlemann zeigt der Autor des Hohenliedes eine grosse Vertrautheit mit 
weltlicher alt-ägyptischer Poesie sowie Kunstgegenständen und Skulpturen 
aus der 18. Dynastie. Als wahrscheinliche Periode für diese Beeinflussung 
nimmt Gerlemann das Zeitalter des sogenannten Salomonischen Humanismus 
an, in dem das Hohelied seiner Meinung nach auch entstanden ist. Zu der 
gleichen zeitlichen Einordnung des Hohenliedes kommt auch Rabin,” der 
aufgrund sprachlicher Untersuchungen einen kommerziellen Kontakt Israels 
mit den Tamilen im südlichen Indien zur Zeit der salomonischen Königs- 
herrschaft annimmt. Im Hohenlied findet er drei verschiedene Merkmale, die 
seiner Ansicht nach in der tamilischen Literatur anzutreffen sind: Die 
Tatsache, dass im Hohenlied eine Frau die Hauptrolle einnimmt, die grosse 
Rolle der Natur und das Motiv der Sehnsucht im Munde der Frau. Gegen die 
Versuche, die Herkunft des Hohenliedes in antiker mesopotamischer, ägyp- 
tischer oder tamilischer Literatur zu suchen, kann man einwenden, dass der 
groBe zeitliche Zwischenraum zwischen den altorientalischen Vergleichs- 
texten und der Komposition bzw. Redaktion des Hohenliedes eine direkte 
Beeinflussung eher unwahrscheinlich macht. Die Gefahr besteht, dass 
dadurch andere Einflüsse übersehen werden.” Andere Wissenschaftler 
haben im Hohenlied eine Verbindung zu griechisch-hellenistischen Hirten- 
liedern gelegt und vor allem zu den bukolischen Idyllen des Theocritus.” 
Diese Theorie basiert vor allem auf der hohen Bedeutung der griechischen 


“1 Vgl. dazu Y. Zakovitch, The Song of Songs. Introduction and Commentary (Bible 
Commentary for Israel), Jerusalem: Magnes Press 1992, 15f. Für ihn hat das Hohelied mit der 
mesopotamischen Literatur (wie sumerische Liebeslieder, akkadische Literatur und Tammus- 
Liturgie) vor allem strukturelle Ähnlichkeit. Die Verwandtschaft mit der ägyptischen, weltlichen 
Liebesliteratur ist darüber hinaus auch inhaltlicher Art. Eine Beeinflussung ist seiner Ansicht 
nach möglich, aber die Aussagen können auch ganz allgemein zum Erbgut aller Liebeslieder 
gehören. 

* Vgl. dazu G. Gerlemann, Ruth. Das Hohelied (Biblischer Kommentar Altes Testament 18), 
Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 1965. Zu einer kritischen Analyse von Gerlemann und 
anderen Vertretern eines ägyptischen Ursprungs des Hohenliedes vgl. Rozelaar, Hooglied, 30- 
32 

® Vgl. dazu C. Rabin, ‘The Song of Songs and Tamil Poetry’, Studies in Religion 3 (1973), 
205-219. 

* So wirft M. Falk, Love Lyrics from the Bible. A Translation and Literary Study of The Song 
of Songs (Bible and Literature Series 4), Sheffield: Almond Press 1982, 100 Gerlemann vor, 
dass seine Verbindung des Hohenliedes mit der alt-ägyptischen Liebeskultur im Hinblick auf die 
sogenannten wasf-Gedichte in HId 4.5 und 7 viel zu visuell auf Statuen ausgerichtet ist, wodurch 
die Metaphorik in Bezug auf den menschlichen Körper zu statisch ist und an Lebendigkeit 
einbüfst. 

© Rozelaar, der selber ein Anhänger dieser Theorie ist, gibt in seinem Buch Hooglied, 57f eine 
gute Übersicht über die Entwicklung dieser Theorie seit dem Humanismus. 
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Sprache und Kultur in der hellenistischen Zeit, in der das Hohelied 
wahrscheinlich zusammengestellt worden ist. Vor allem in Studien zu 
Linguistik und Form konnten groBe Ähnlichkeiten zwischen dem Hohenlied 
und dieser Art von Literatur gefunden werden. 

Die meisten der bisher aufgelisteten Theorien haben ihre Berechtigung 
im Hinblick auf gewisse Teilaspekte des Hohenliedes, auf die auch noch in 
modernen Studien zurückgegriffen wird. Keine einzige Theorie wird jedoch 
dem Hohenlied als Ganzes gerecht. Dies hängt damit zusammen, dass in den 
Theorien der eigentlichen Interpretation des Hohenliedes immer eine litera- 
rische Vorentscheidung und andere subjektive Elemente als Vorverständnis 
vorangehen. So wurden aufgrund von bestimmten Besonderheiten im Hohen- 
lied Annahmen und Hypothesen entwickelt, die man später als Superstruktur 
dem Hohenlied übergestülpt hat, ohne sie weiter am Hohenlied zu beweisen. 
Dadurch legen die übertragene religiöse (a.), die dramatische und liturgische 
Theorie (b. und c.), die Hochzeitshypothese (d.) und schlieBlich auch die 
einseitige Festlegung auf die Beeinflussung durch eine bestimmte Kultur (e.) 
das bunte Material des Hohenliedes zu sehr fest. Sie werden ihm in seiner 
Vielfalt nicht gerecht. 


Neuere Forschung 

In der neueren Forschung der letzten Jahrzehnte ist man viel vorsichtiger 
geworden. In den Untersuchungen und Studien wird viel mehr versucht, vom 
Hohenlied selber auszugehen. Auch ist man im Aufstellen einer 
Gesamtkonzeption zurückhaltender geworden. Die primäre Ausrichtung am 
Hohenlied zeigt sich daran, dass einerseits viel zur Struktur gearbeitet 
wird® und man sich andererseits verstärkt auf die Erforschung von 
Metaphern, Motiven und Formulierungen des Hohenliedes richtet. Letzteres 
geschieht mit unterschiedlichen Zielen. Falk versucht mit Hilfe von 
inhaltlichen Kriterien wie Kontext, Themen und Motiven zu einem herme- 
neutischen Strukturmodell des Hohenliedes zu kommen. Anderen geht es um 





2% Zu reinen Strukturanalysen vgl. u.a. die Studien von J.C. Exum, ‘A Literary and Structural 
Analysis of the Song of Songs’, Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft 85 (1973), 47- 
79; R.E. Murphy, ‘The Structure of the Canticle of Canticles’, Catholic Biblical Quarterly 11 
(1949), 381-391 und W.H. Shea, “The chiastic structure of the Song of Songs’, Zeitschrift für 
die Alttestamentliche Wissenschaft 92 (1980), 378-396. Letzterem kann vorgeworfen werden, 
dass er eine literarische Vorentscheidung nimmt. Er lässt sich von der Beobachtung, dass im 
Hohenlied an mehreren Stellen der Chiasmus als Stilmittel angewendet wird, dazu verleiten, das 
Stilmittel als Muster für die Gesamtstruktur zu verwenden. Siehe auch N. Tromp, Mens is 
meervoud. Het hooglied (Cahiers voor levensverdieping 38), Averbode: Altiora 1982, der jedoch 
seine Ausführungen zur ‘Architektur’ des Hohenliedes zu einer Gesamtdeutung des Werkes 
benützt. 
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die Erfassung der tieferen Bedeutung der Bildsprache bzw. um die 
verborgenen Theomorphien im Hohenlied, wozu das Mythologische und die 
kunsthandwerklichen Erzeugnisse aus der Umwelt” aber auch tiefen- 
psychologische Einsichten herangezogen werden.* In einigen dieser 
Arbeiten versucht man mittels der Erkenntnisse zur Bilderwelt Aussagen zu 
einer Gesamtdeutung des Hohenliedes zu machen.” Ein anderer Versuch, 
zu einer ausgewogenen Gesamtkonzeption zu kommen, findet sich bei 
Heinevetter. Er versucht mit einer gründlichen, redaktionellen und 
literarischen Analyse, in der er auch gegensätzliche Meinungen zulässt, zu 
den eigentlichen Schwerpunkten des Redaktors zu kommen. Auch wenn seine 
Aussagen zur programmatischen Komposition des Hohenliedes sehr vor- 
sichtig und z.T. sehr einleuchtend sind, so sind gewisse Entscheidungen und 
Einschätzungen doch subjektiver Art. An solchen Arbeiten zum Gesamt- 
verständnis des Hohenliedes zeigt sich die Gefahr, dass dem Hohenlied unter 
der Vorgabe der Objektivität ein subjektives Vorverständnis auferlegt wird. 


Feministische Forschung 

Wirklich neue Impulse erhält die Hoheliedforschung in den letzten zwei 
Jahrzehnten aus der feministischen Forschung.® Dies hängt nicht so sehr 
mit der Methode zusammen. Auch in der feministischen Theologie hat man 
sich, wie in der gängigen modernen Hoheliedforschung, von Anfang an auf 
die primäre Erforschung des Hohenliedes (Struktur, Stil und Metaphern) 
konzentriert. Allgemein läBt sich dabei feststellen, dass man in der 
feministischen Hoheliedforschung viel stärker intertextuell arbeitet, d.h. dass 
das Hohelied im Zusammenhang mit anderen Schrifttexten gelesen wird! 
Darüber hinaus fällt in den letzten Jahren die verstärkte Beschäftigung mit 
der sogenannten allegorischen Auslegung des Hohenliedes (aber auch anderen 


® Vgl. dazu Heinevetter, Hohelied, 40-43, der dazu auf die Hoheliedstudien von M. Haller, H. 
Ringgren, H.-P. Müller und O. Keel verweist. Diese Arbeiten bauen auf der kultur- 
mythologischen Theorie auf. Im Unterschied zu früheren Vertretern dient ihnen die 
kultmythologische Sichtweise nur als Schlüssel zur Bildsprache und wird nicht als Erklärung der 
Struktur des Hohenliedes benützt. 

** Vgl. dazu die Arbeit von G. Krinetzki, Kommentar zum Hohenlied. Bildsprache und 
Theologische Botschaft (Beiträge zur biblischen Exegese und Theologie 16), Frankfurt: Verlag 
Peter D. Lang 1981. 

® Siehe dazu z.B. Krinetzki, Kommentar zum Hohenlied, 39-45. 

® Für eine Übersicht über die Bandbreite der feministischen Hoheliedforschung und ihre Themen 
siehe die beiden Artikelsammlungen von Brenner, Companion I und II. 

\ Als Beispiele können dazu die Aufsätze von Trible, Setel und Van Dijk angeführt werden, die 
bei Brenner, Companion I, abgedruckt sind. Siehe auch die Hoheliedinterpretation von Butting 
in K. Butting, Die Buchstaben werden sich noch wundern: Innerbiblische Kritik als Wegweisung 
feministischer Hermeneutik, Berlin: Alektor-Verlag 1994, 117-160. 
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Interpretationsformen) auf, die man mit der feministischen Lesung zu 
verbinden versucht. Auf diese Art und Weise kann man die Bedeutung des 
Hohenliedes auf der menschlichen und zugleich auch der göttlichen Ebene 
unterstreichen.”? Dennoch sind diese Auffälligkeiten nicht auf einen anderen 
methodischen Zugang zum Hohenlied zurückzuführen. Sie basieren gerade 
auf alten Interpretationsschemata. Grundlage für die neuen Impulse sind 
vielmehr der veränderte Umgang mit dem Hohenlied und die anderen 
Themen, die durch den Femininismus an das Hohelied herangetragen 
werden. 

Ein wichtiger Unterschied im Vergleich zur gängigen ‘orthodoxen’ 
modernen Hohelieddeutung ist, dass man sich in der feministischen 
Forschung dem Hohenlied - wie jedem (biblischen) Text überhaupt - ganz 
bewusst subjektiv annähert. Dieser subjektive Umgang hat nicht den 
Anspruch auf Objektivität und Universalgültigkeit, sondern ist persönlich 
gehalten. Das subjektive Element einer jeden Deutung wird gerade betont. 
Es geht um die Aneignung der Texte in einer Weise, dass sie den/ die 
LeserIn ansprechen und ihm/ ihr nützlich sind. Auch wenn dadurch jede 
Aussage zum Hohenlied begrenzt bleibt, so kommt die Summe der Aussagen 
der Vielschichtigkeit des Hohenliedes zugute. Darüber hinaus vergröfert es 
die Experimentierfreudigkeit und das Kombinieren von ungewöhnlichen 
Ansätzen. 

Ein anderer Grund für die neuen Impulse liegt darin, dass in der 
feministischen Forschung ganz neue Themen, wie z.B. die Genderfrage, an 
das Hohelied herangetragen werden. Dies hängt vor allem damit zusammen, 
dass das Hohelied viele interessante Anknüpfungspunkte für feministische 
Themen hat. Es ist eines der wenigen biblischen Bücher, in denen das 
weibliche Element auf eine ganz besondere Art und Weise und ohne negative 
Bewertung behandelt wird. Feministische Themen können im Hohenlied 
anknüpfen, neue Fragen stellen, andere Schwerpunkte setzen, wodurch neue 
Einsichten gewonnen werden können. Einige der Themen sind z.B. die 
Folgenden: 1. Untersuchungen zur weiblichen Herkunft oder gar Autoren- 
schaft des Hohenliedes und das Aufstellen von Charakteristiken für solche 
Literatur. 2. Herausarbeiten der Unterschiede zwischen männlicher und 
weiblicher Liebespoesie, 3. Entlarvung von androzentrischem sozialem 
Verhalten im Hohenlied und (mit Hilfe des Hohenliedes) in anderen 
biblischen Büchern. 4. Forschung zu den versteckten Stimmen im Text, die 
feministisch von Interesse sein können. 5. Aufdeckung von sexistischen 
Interpretationen in der literarischen Hohelieddeutung. 6. Bedeutung der 





9 Als Beispiele können dazu die Aufsätze von Ostriker, Black und Butting dienen, die bei 
Brenner, Companion II, abgedruckt sind. 
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übertragenen Deutung des Hohenliedes für die feministische Hohelied- 
forschung. Allgemein kann gesagt werden, dass der groBe Verdienst der 
feministischen Theologie ist, dass sie neben dem Aufbrechen von alten 
Denkstrukturen neue Facetten beleuchtet und gerade dank ihrer subjektiven 
Annäherung zu gröBeren Tiefen in der Hoheliedforschung vordringt. 

Aus der Darstellung der wichtigsten Theorien und der neueren Zugänge 
des Hohenliedes mit ihren jeweiligen Beiträgen und Begrenzungen geht 
deutlich hervor, dass eine allgemein befriedigende Aussage zur Entstehung 
des Hohenliedes, seines “Sitz im Leben’ und seines Konzeptes nicht gegeben 
werden kann. Wir wollen uns darum auf ein Minimum an Aussagen zum 
Hohenlied beschränken, die u.E. eine breitere Tragfläche haben. Es ist 
wahrscheinlich, dass das Hohelied eine säkulare Sammlung von Liebeslyrik 
ist, die redaktionell bearbeitet wurde. Was die Sprache und z.T. auch Form 
und Inhalt des Liedes betrifft, so ist anzunehmen, dass das Hohelied in 
griechischer Zeit zu einer Einheit wurde. Die Metaphern, Bilder und 
Symbole weisen jedoch zugleich auch auf eine tiefere Dimension hin. 
Mythologische Untersuchungen nach bestimmten Motiven sowie Einflüsse 
aus der kulturellen Umwelt können zum Verständnis des Hohenliedes 
beitragen. Gleichzeitig muss jedoch beachtet werden, dass das Hohelied in 
einen israelitischen Kontext aufgenommen und in der biblischen Struktur 
verankert worden ist. Eine Erklärung der Symbolik muss darum auch 
innerbiblisch ‘stimmig’ sein. 


II. ENTWICKLUNG DER ÜBERTRAGENEN INTERPRETATIONEN DES 
HOHENLIEDES IM RABBINISCHEN JUDENTUM 


Die rabbinische religiöse Deutung des Hohenliedes weist sich durch ganz 
besondere Merkmale aus. In ihr werden die beiden Liebenden im 
übertragenen Sinn auf Gott und Israel gedeutet; ihre gegenseitige Beziehung 
wird mit Hilfe von Erzählungen und Aussagen aus der Schrift weiter 
ausgebaut und konkretisiert. Die Hoheliedinterpretation der Rabbinen wird 
darum auch näher als “historische Allegorie’® bezeichnet. Ganz allgemein 
kann gesagt werden, dass diese Art der Übertragung für die meisten 
rabbinischen Auslegungen zutrifft. Jedoch haben wir es dabei nicht mit einer 
statischen Interpretationspraxis zu tun, sondern mit einem Prozess. Ein 
differenzierter Blick auf die einzelnen Werke und die Unterschiede in der 
Interpretation des Hohenliedes bringt diesen Prozess klar zutage. So lässt sich 
eine kontinuierliche Entwicklung der rabbinischen Allegorisierung des 
Hohenliedes in tannaitischer und amoräischer Zeit feststellen, die erst im 


} Vgl. dazu Anmerkung 1. 
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Midrasch Hohenlied Rabba (HIdR) und im Targum zum Hohenlied zu einer 
gewissen Vollendung kommt. Im Folgenden wollen wir einen Überblick über 
die Entwicklung der jüdischen Interpretationen des Hohenliedes von der 
frühen rabbinischen Zeit bis hinein ins jüdische Mittelalter geben. 


Tannaitische Zeit 

In der Mishna und Tosefta kommen nur wenige Deutungen zum Hohenlied 
vor. Dies ist wahrscheinlich auf die halachische Ausrichtung dieser Werke 
zurückzuführen. Zu ihrem halachischen Charakter passt die Diskussion über 
das Verständnis des Hohenliedes in mYad 3,5 und tYad 2,14. In der Mishna 
gibt es darüber hinaus noch zwei Auslegungen zum Hohenlied, aus denen 
beiden abgeleitet werden kann, dass in der frühen tannaitischen Zeit säkulare 
und übertragene Deutungen nebeneinander her existiert haben. In mTaan 4,8 
wird im Namen von Rabban Gamliel über den Brauch berichtet, dass die 
Mädchen am 15. Av und am Versöhnungstag auf der Suche nach einem 
Mann in den Weinbergen tanzten und dabei u.a. HId 3,11 sangen. Direkt im 
Anschluss daran werden die beiden Teilverse von Hld 3,11 auf die Toragabe 
und auf die Erbauung des Tempels bezogen. Daneben findet sich in mAZ 
2,5, eingebettet in ein halachisches Streitgespräch zwischen R. Jischmael und 
R. Jehoshua, eine grammatikalische Frage zu einem Wort aus Hld 1,2b. 
Dabei bleibt offen, ob diese Frage dem wörtlichen oder dem religiösen 
Verständnis des Hohenliedes gedient hat. 

In der Tosefta gibt es über die Parallelstellen zur Mishna hinaus” noch 
einige andere Auslegungen zum Hohenlied. In ihnen wird der Hoheliedvers 
nur im übertragenen Sinn gedeutet.” Dabei fällt auf, dass das Hohelied 
nicht so sehr mit biblischen Ereignissen verbunden wird,” sondern vielmehr 
mit speziellen, legendarischen oder zeitgenössischen Ereignissen und 
Personen.” Nicht unerwähnt darf dabei bleiben, dass nicht nur in der 
Mishna, sondern auch in der Tosefta das Hohelied an zwei Stellen im 
übertragenen Sinn auf den Tempel ausgelegt wird.” 

In den sehr viel zahlreicheren Hohelieddeutungen der tannaitischen 
Midraschim zeigt sich uns dagegen ein ganz anderes Bild als in den beiden 





3% (Para 10,3 ist eine Parallele zu mAvoda Zara 2,5 und tJadajim 2,14 eine Parallele zu 
mJadajim 3,5. 

35 Zu den anderen Hohelieddeutungen in der Tosefta siehe tChagiga 1,4; Joma 2,4 und 2,15; 
tKetubbot 5,10 und tSota 9,8. 

% Bine Ausnahme bildet hierzu die Auslegung zum Aussehen der Bundeslade in Joma 2,15. 

3 vgl. dazu die Legende um das Nicanor-Tor des Tempels in (Joma 2,4, den Bezug von Hd 
1,8 auf die verarmte Tochter von Nagdimon ben Gurion in tKetubbot 5,9f und die Deutung von 
Hld 1,4 auf R. Aqiba’s Begegnung mit dem Himmlischen in tChagiga 2,4. 

oe Vgl. dazu mTaanit 4,8, (Joma 2,4 und 2,15 (Bundeslade). 


58 ZUM RABBINISCHEN VERSTÄNDNIS DES HOHENLIEDES 


Gesetzeskodici der ersten beiden Jahrhunderte. Das Hohelied wird hier fast 
ausschlieBlich auf bestimmte Ereignisse der biblischen Geschichte Israels 
bezogen. Die Auslegungen strahlen dadurch einen viel einheitlicheren und 
konsequenteren Charakter aus als das in der Mishna und Tosefta der Fall ist. 
In Sifre Deuteronomium (SifDeut) geht es in vielen Hoheliedauslegungen um 
die Erlösung (in Vergangenheit und vor allem Zukunft) und/ oder um den 
Exodus und die besondere und intime Beziehung zwischen dem Heiligen und 
Israel.” Ähnlich verhält es sich auch in den wenigen Hohelieddeutungen in 
Sifre Numeri (SifNum) und in der Sifra. Interessanterweise finden sich dabei 
in Sifra und SifDeut auch einige Auslegungen, in denen bestimmte 
Hoheliedverse auf die Schönheit Israels vor Gott im Einhalten und Studieren 
der Tora ausgelegt werden.” In den beiden Mekhiltot, in denen bei weitem 
die meisten Hohelieddeutungen der tannaitischen Literatur vorkommen,“ 
fehlt im Unterschied zu SifDeut und SifNum das eschatologische Element der 
Erlösung ganz. Fast alle Auslegungen beziehen sich auf den Exodus und die 
Wüstenwanderung. In der Mekhilta von R. Simeon ben Jochai (MRSJ), aber 
vor allem in der Mekhilta de Rabbi Jischmael (Mek) finden sich darüber 
hinaus die ersten Auslegungen, in denen ein Hoheliedvers auf das 
Sinaigeschehen bezogen wird.” Sehr aufschlussreich ist hierfür die 
Diskussion zur Auslegung von HId 2,14 in Mek Bachodesch 3, wo der Vers 
zuerst auf die Toragabe am Sinai gedeutet wird und im Anschluss daran im 
Namen von R. Eliezer auf Israel am Schilfmeer. Eine Parallele dazu findet 
sich in MRSJ zu Ex 19,17, dort jedoch in umgekehrter Reihenfolge. 
AuBerdem wird die Deutung von HId 2,14 auf den Sinai dort explizit R. 
Agqiba zugeschrieben.“ Diese Diskussion gibt Anlass zur Vermutung, dass 
mit R. Aqiba und seiner Schule ein neuer Interpretationsrahmen für das 


® Alle drei Themen hängen eng miteinander zusammen und sind darum in SifDeut nicht immer 
leicht zu trennen. 

® Vgl. dazu Sifra Achare Mot 13 und Qedoschin 10 (beide zu Hd 4,12) und SifDeut 36 (Ende) 
(Hld 6,4), 41 (Hld 7,5) und 48 (HlId 1,2f). Auffallend dabei ist, dass die Stellen aus der Sifra 
in Passagen vorkommen, die nicht zum Kern des Buches (oft mit der ‘Schule R. Agqibas’ 
verbunden) gehören; und auch die Stellen aus SifDeut gehören in den Teil von SifDeut, der R. 
Jischmael zugeschrieben wird. 

“Vgl. zu einigen veranschaulichenden Beispielen D. Boyarin, ‘Two Introductions to the 
Midrash on the Song of Songs (hebr.)’, Tarbiz 56 (1987), 479-500. 

Á Vgl. dazu MRSJ zu Ex 19,17 (Hld 2,14), Mek Bachodesch 3 (Hld 1,12; 2,14); 8 (Hld 4,5; 
5,14) und 9 (Hld 2,6). Siehe auch Mek Beschallach 2, wo HId 2,14 nicht nur auf das Gebet und 
die guten Taten am Schilfmeer, sondern auch auf das Studium der Tora ausgelegt wird. Dies 
ist ohne den Einfluss, dass das Hohelied in der Mekhilta von R. Jischmael auch auf den Sinai 
ausgelegt wird, nicht zu verstehen. 

® Vgl. zu Reihenfolge und Zuschreibung der Deutung von Hld 2,14 auf den Sinai an R. Aqiba 
auch HIdR zu 2,14, wo die Diskussion in leicht veränderter Form wiedergegeben wird. 
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Hohelied geschaffen wird, nämlich die Deutung des Hohenliedes auf das 
Sinaigeschehen. Diese neue Art der Auslegung richtet sich gegen R. Eliezer 
und die traditionelle Hoheliedauslegung auf den Exodus und das Schilfmeer 
und zeigt bereits in der Mekhilta von R. Jischmael einen gröBeren Einfluss. 

Bevor wir uns einer Skizzierung der Entwicklungen der Hohelied- 
interpretationen in der tannaitischen Periode zuwenden, muss an dieser Stelle 
noch kurz auf den Shiur Qoma eingegangen werden. Laut der Meinung von 
Wissenschaftlern wie Scholem und Lieberman wird in diesem Werk Hld 
5,10-16 mystisch esoterisch auf die Gottheit ausgelegt, und ist dieses Werk 
bereits in tannaitischer Zeit (2. Jahrhundert) zu datieren. Neben der 
historisch-biblischen Übertragung des Hohenliedes würde damit schon in 
früher tannaitischer Zeit auch eine esoterische Übertragung existiert haben. 
Die Untersuchungen von Cohen haben aber inzwischen gezeigt, dass die 
Verbindung mit HId 5,10-16 im Shi“ur Qoma lang nicht so eindeutig und 
wahrscheinlich auch sekundär ist.“ Auch wird das Werk von Cohen nicht 
früher als auf das 6./7. Jahrhundert datiert.”® 

Bereits in den tannaitischen Werken zeichnet sich damit eine deutliche 
(und z.T. überraschende) Entwicklung in der Hoheliedauslegung ab: 
1. Noch in der Mishna kann man ein Nebeneinander von säkularem und 
übertragenem Verständnis des Hohenliedes wahrnehmen. Eine religiöse 
Deutung auf die Toragabe sowie auf den Tempel klingt hier schon an. 
2. Die übertragenen Deutungen aus der Tosefta beziehen sich meistens auf 
spezifische Ereignisse aus der nahen geschichtlichen bzw. zeitgenössischen 
Erlebniswelt des Überlieferers, wobei zweimal ein Bezug zum Tempel (bzw. 
zur Bundeslade) hergestellt wird. Ein einheitliches Auslegungsmuster auf die 
Geschichte Israels lässt sich in der Mishna und Tosefta nicht feststellen. 
3. In den tannaitischen Midraschim ist das sehr wohl der Fall. Die 
Hohenliedverse werden dort meistens auf die Stationen des Exodus (inklusive 
Stiftszelt und Bundeslade) und das Wüstengeschehen bzw. auf die mit dem 
Exodus verbundene Erlösung ausgelegt sowie auf die enge Beziehung 
zwischen Gott und Israel, die in den Ereignissen des Exodus sichtbar wird. 
Eine Erklärung dieses Phänomens liegt sicherlich darin, dass die Bücher 
Auslegungen zum Exodusgeschehen darstellen. Jedoch reicht dies als 
Erklärung nicht aus, da in den einzelnen Midraschim auch andere Themen 
behandelt werden. Möglicherweise orientieren sich diese ersten Deutungen 
des Hohenliedes auf die Geschichte Israels an den biblischen Beispielen und 





#4 vgl. dazu den kritischen Überblick über die Forschungslage zum Schiur Qoma bei M.S. 
Cohen, Shi'ur Qomah. Liturgy and Theurgy in Pre-Kabbalistic Jewish Mysticism, Lanham: 
University Press of America 1983, vor allem die Seiten 22-29. 

$5 Vgl. dazu Cohen, Shi'ur Qoma, 51-76. 
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Metaphern. So fällt auf, dass in vielen prophetischen Schriftstellen die 
besondere Erfahrung Israels mit seinem Gott beim Exodus (und damit 
verbunden auch Visionen der Erlösung) und bei der Wüstenwanderung in 
Metaphern einer Liebesbeziehung beschrieben wird.“ All diese Auslegungen 
weisen auf eine starke innerbiblische Orientierung hin, mit der das Hohelied 
gedeutet wird. In ihm wird die besondere Beziehung zwischen Gott und 
Israel besungen, die sich in der Erlösung in der Vergangenheit (aus Agypten 
und am Schilfmeer) als Spiegelbild für die Erlösung in der Zukunft 
ausdrückt. 

4. Ausdrückliche Auslegungen des Hohenliedes auf den Sinai und die 
Toragabe, die man zumindest in SifDeut und den Mekhiltot (als Midraschim 
zu Deuteronomium und Exodus) hätte erwarten können, kommen nur sehr 
sporadisch vor. Es ist anscheinend eine Neuerung von R. Aqiba, die sich qua 
Dominanz erst in amoräischer Zeit gegen die konventionelle Auslegung des 
Hohenliedes auf den Exodus durchsetzt. 

5. Ebenso finden sich in den tannaitischen Midraschim auch die ersten 
Auslegungen des Hohenliedes auf die Mitzwot und das Torastudium.“” Sie 
sind wahrscheinlich nicht auf R. Aqiba zurückzuführen, der das Hohelied nur 
auf den Sinai ausgelegt hat, sondern eher auf R. Jischmael.“® Dennoch 
hängen beide Interpretationen eng miteinander zusammen. Mit dieser 
Deutung auf den Sinai, die Tora und die Beschäftigung mit der Tora wird ein 
neuer Zugang zum Hohenlied geschaffen, der die rabbinische Idee der sich 
fortsetzenden Offenbarung im Studium und Tun der Tora unterstützt.” Wie 
wir im folgenden Abschnitt zeigen werden, kann ganz allgemein festgestellt 
werden, dass in der amoräischen Zeit die Hoheliedinterpretationen auf den 
Sinai und vor allem auf die Tora, ihr Studium und das Einhalten der Gebote 
eine immer stärkere Rolle spielen. 


Amoräische Zeit 

Im palästinischen Talmud ist dies gut sichtbar. Hier beziehen sich ungefähr 
ein Drittel aller Hoheliedauslegungen auf die Tora vom Sinai und ihre 
Uberlieferung. Es handelt sich dabei um halachische Fragestellungen: die 





Vgl. dazu z.B. Jer 2,2 und 32f; Hes 16 und 22; Jes 49,18; Jes 54,6.7; Jes 61,10; Jes 62,4f; 
Jer 31,1-4 und siehe auch Jes 63, wo Gott als Erlöser beschrieben wird. Der Exodus als Symbol 
und Beispiel des Höhepunktes der Beziehung zwischen Gott und Volk in Geschichte findet sich 
auch in Num 24,8; 23,22; Deut 1,30 und 20,1; Ri 6,13; 1.Sam 4,8. 

“7 Siehe dazu SifDeut 36, 41 und 48 und siehe auch MekBeschallach 2 und MRSJ zu Ex 14,13. 
“® Vgl. dazu Anmerkung 40. 

® Möglicherweise haben diese Auslegungen auch die Akzeptanz des Buches vergröBert. 
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Verhältnisbestimmung der schriftlichen und mündlichen Tora,® die Einheit 
der Tora (die bereits am Sinai in Schrift und Tradition offenbart worden 
ist’! die vielfältigen Deutungsmöglichkeiten der Tora vom Sinai? und die 
Aufforderung, eine Halacha mit Namen seines Autors zu überliefern.” Mit 
einer Ausnahme werden alle Deutungen zum Teil mehrmals im Werk wieder- 
holt. Dies fällt deshalb auf, weil von den anderen Hoheliedauslegungen keine 
bis auf eine wiederholt wird. Wie die Auslegungen auf den Sinai und die 
Tora stehen auch die anderen Auslegungen in einem halachischen Kontext. 
Die Hoheliedverse dienen dabei meistens zur Fundierung bestimmter 
Meinungen oder Halachot, bei denen das Hohelied interessanterweise gar 
nicht immer im übertragenen Sinn ausgelegt wird”* Dennoch ist es 
auffallend, dass das andere groBe Thema der übertragenen Hohelied- 
deutungen der Tempel ist.” Neben drei zum Teil durch weitere Geschichten 
ausgebauten Zitaten aus der Mishna und der Tosefta’® gibt es daneben 
jeweils noch eine Deutung zur Begründung der doppelten Feste in der 
Diaspora, eine Auslegung zum Proselytentum und zwei weitere Interpreta- 
tionen zu Mose, dessen Hals dem Henker des Pharao standhält und den 
Exilanten, die bei ihrer zukünftigen Rückkehr ein Lied singen werden. 
Abgesehen von den letzten beiden Interpretationen wird kein einziger 
Hoheliedvers auf die Befreiuung aus Ägypten, das Schilfmeer oder die 
Erlösung ausgelegt. Im palästinischen Talmud findet sich darum auch 
auffallenderweise keine einzige Überlieferung der Baraithot aus den 
halachischen Midraschim. Die einzige Gemeinsamkeit und Fortsetzung mit 
der Tradition, das Hohelied mit der Geschichte Israels zu verbinden, zeigt 
sich in den Hoheliedauslegungen zum Sinai und zur Tora. 

Die eigentliche Fortsetzung der Tradition der halachischen Midraschim 
findet in den palästinisch-amoräischen Midraschim statt. In allen homi- 
letischen wie auch exegetischen Werken werden zahlreiche Auslegungen 
überliefert. Wir beschränken uns im Folgenden auf die Beschreibung der 





9 jBerakhot 1,7 (3b) mit Parallelen in jSanhedrin 11,6 (30a) und jAvoda Zara 2,7 - siehe HIdR 
zu 1,2b. 

$l ;Schegalim 6,1 (49d) mit Parallele in jSota 8,3 (22d) - siehe HIdR zu 5,14. 

2 jSanhedrin 4,2 (22a) - siehe HIdR zu 2,4. | 

5 jBerakhot 2,1 (4b) mit Parallelen in jMoed Qatan 3,7 (83c) und jSchegalim 2,7 (47a) - siehe 
HIdR zu 7,10. 
% Vgl. dazu z.B. jSchabbat 8 (11b), wo es um das Schminken geht und jSukka 4 (54a), wo ein 
himmlisches Werk einem menschlichen Kunstwerk vorgezogen wird. 

55 Vgl. dazu jPea 7,4 (20b); jMeg 1,13 (72c); jBerakhot 4,5 (8c), jTaanit 4,11 (69) und 
eventuell auch jSukka 4,7 (54a). 

% ‚Taanit 4,11 (69c) - mTaanit 4,8; jKetubbot 5,13 (30c) - tKetubbot 5,9f; jChagiga 2,1 (77b) 
= tChagiga 2,4. 
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wichtigsten Punkte der drei groBen frühamoräischen Werke Pesiqta de Rav 
Kahane (PRK), Genesis Rabba (GenR) und Leviticus Rabba (LevR), in denen 
auch die meisten Hoheliedinterpetationen vorkommen. Obwohl jedes Werk 
seine eigene Ausprägung hat, lassen sich allgemein zwei Entwicklungen 
feststellen. Die erste Entwicklung besteht darin, dass sich die historische 
Anwendung des Hohenliedes lange nicht mehr nur auf die Ereignisse rund 
um den Exodus (Schilfmeer, Sinai, Stiftszelt und Erlösung in der Zukunft) 
und den Tempel beschränken. Das Hohelied wird jetzt auf viel mehr 
geschichtliche Themenbereiche und Persönlichkeiten bezogen: die Schöpfung, 
Noah, die Erzväter, Mose, Aaron und Miriam, Exodus, Schilfmeer und 
Sinai, die Stämme, den Tempel, Hohenpriester, Könige und Propheten bis 
hin zur babylonischen Gefangenschaft. Neben den traditionellen Auslegungen 
auf die Befreiung in der Endzeit gibt es darüber hinaus auch verstärkt 
Deutungen auf die rabbinische Gegenwart (z.B. Gelehrtengeschichten, 
Einhalten und Studium der Tora). Pro Werk lassen sich verschiedene 
Themenschwerpunkte wahrnehmen. So wird das Hohelied in GenR vorwie- 
gend auf die Väter (vor allem Abraham, aber auch Jakob und Joseph), 
Mütter und die Stämme ausgelegt. Über bestimmte Personen wie Kain, 
Abraham (am Berg Moria) und Jakob wird das Hohelied dabei auch des 
Öfteren auf den Tempel bezogen. Auslegungen zu Ägypten, zum Stiftszelt 
und zur Erlösung treten dabei fast ganz zurück. In LevR kreisen die Themen, 
in die auch die traditionellen Deutungen auf das Stiftszelt, den Sinai und 
Ägypten mit einbezogen werden, viel um die Priester, Opfer und das Thema 
der Reinheit (z.B. keine Unzucht in Ágypten; Nadab und Abidahu werden 
von Gott am Sinai verurteilt). In PRK sind die Hoheliedinterpretationen nicht 
auf bestimmte Themenbereiche beschränkt, im Gegenteil, hier fällt vor allem 
die Vielfalt der geschichtlichen Deutungen auf. Inmitten aller Auslegungen 
wird dabei jedoch immer wieder die (trostreiche) Nähe Gottes (trotz aller 
Zerstörung) betont, wozu man auch die wiederholten Aussagen rechnen 
kann, dass sich Gott in der Geschichte mehrere Male an Israel offenbart hat. 
Die Deutungen auf den Sinai sind in allen drei Werken auffallend gering. 
Die meisten kommen in PRK (ganze 7 Mal) vor, in LevR beziehen sich die 
Auslegungen nur dreimal auf den Sinai und in GenR überhaupt nicht. Eine 
andere Entwicklung lässt sich in den beiden homiletischen Werken PRK und 
LevR deutlich feststellen. Dort werden die Verse des Öfteren auf die Tora 
und das Studium sowie auf die Gelehrten (z.B. die Toragelehrtheit von R. 
Jochanan) ausgelegt. 
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In HlIdR, dem ersten amoräischen Sammelwerk an Hohelied- 
interpretationen, das wahrscheinlich um 600 seine Endfassung erhielt,” 
setzen sich die beiden Entwicklungen der amoräischen Hoheliedinterpretation 
verstärkt fort, wobei auffallende Akzente gesetzt werden. Auch hier wird das 
Hohelied mit Themen aus der gesamten Geschichte Israels verbunden. Dies 
hängt damit zusammen, dass HIdR in erster Linie ein Sammelwerk ist. Die 
meisten der Hoheliedauslegungen aus dem palästinischen Talmud und den 
früheren amoräischen Midraschim werden in ihm in oft nur leicht veränderter 
Form überliefert. Hinzu kommt, dass viele geschichtliche Auslegungen aus 
Parallelen übernommen werden, die erst in HIdR mit dem Hohelied ver- 
bunden werden. Dabei werden bestimmte Details weiter ausgebaut und es 
kommen Deutungen auf die Zeit der zweiten Tempelzerstörung und der 
hadrianischen Verfolgung dazu”* Das Auffallende in Bezug auf die 
Themenwahl der biblischen Geschichte ist dabei, dass der Sinai und die 
Toragabe in HIdR einen bedeutenden Stellenwert einnehmen. Das Thema 
gehört dabei nicht nur zum festen Bestandteil aller Petirot und 
Aufsummierungen; in vielen Midraschim wird auf den Sinai an bezeich- 
nender Stelle hingewiesen” oder steht der Midrasch sogar ganz im Zeichen 
des Sinai.® Darüber hinaus wird das Hohelied zu Beginn des Midraschs 
sogar ausdrücklich mit dem Sinai als eigentlichem Entstehungsort 
verknüpft.®! Was die andere Entwicklung betrifft, so fällt in HIdR auf, dass 
neben dem Thema des Studiums der Tora auch noch andere konkretisierende 
Handlungsanweisungen für die Gegenwart gegeben werden. So wird die 
Wichtigkeit der Einhaltung der Gebote und Ausführung guter Taten betont 
sowie zu Gebet, Umkehr, Wallfahrt, demütigem Verhalten aufgefordert und 
auch auf das Martyrium eingegangen. Das Studium der Tora nimmt unter all 
diesen Verhaltensregeln eine dominante Rolle ein. So werden der Tora und 
ihrem Studium ganze Midrascheinheiten geweiht. Abschliebend sei noch 
vermerkt, dass sich in HIdR an mehreren Stellen die Absicht zeigt, einen 
bestimmten Vers des Hohenliedes auf mehrere geschichtliche Ereignisse 
gleichzeitig auszulegen.* Damit wird verstärkt zum Ausdruck gebracht, 





1 Für eine Einleitung zu HIdR (Parallelen, Entstehungsort, Datierung) und eine 
Zusammenfassung der in HIdR behandelten Themen siehe das folgende Kapitel. 

58 Giehe dazu auch die ausführliche Themenübersicht im 3. Kapitel. 

9 vgl. dazu z.B. HIdR zu 1,3; 4,7, 5,16, 8,13f. 

60 vgl. dazu HIdR zu 1,2a; 1,4 (1. Teil); 1,10; 1,12; 2,3; 2,4; 2,5 (Beginn); 5,14; 7,10; 8,2; 
8,5f;, 8,11. 

61 Vgl. dazu HIdR zu 1,2a (A). 

@ giehe dazu vor allem die vielen ausführlichen Petirot, wie z.B. HIdR zu 1,13f, 2,8-10: 2,14: 
3,7f; 3,9; 4,1-4; 6,8f und 8,1-10. 
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dass das Hohelied - selbst schon jeder Vers - auf die ganze Geschichte 
Israels mit seinem Gott angewendet werden kann.® 

Der Targum zum Hohenlied®* stellt in diesem Streben einen weiteren 
Schritt in der Entwicklung der historischen Übertragung des Hohenliedes 
dar. In ihm wird das Hohelied systematisch in das Konzept einer durch- 
laufenden Geschichtsdeutung eingepasst. Schon die Einleitung des Hohen- 
liedes bereitet auf das Ordnungsprinzip der Heilsgeschichte in den 
Auslegungen vor. Dort werden 10 Lieder aufgezählt, die die Meilensteine 
menschlicher und jüdischer Erfahrung sind: Von Adams Lied bis hin zum 
Hohenlied Salomons (an neunter Stelle) und dem abschlieBenden Lied aus Jes 
30,29, das die endzeitliche Erlösung ankündigt. In den sich daran 
anschlieBenden Deutungen des Targums zu den einzelnen Hoheliedversen 
zeigt sich die gleiche Tendenz. So werden die ersten drei Kapitel (bis 3,6) 
im Targum auf den Auszug aus Ágypten, die Wüstenwanderung bis hin zur 
Landnahme bezogen. Die folgenden Kapitel aus dem Hohenlied werden 
danach auf die Geschichte Israels bis zum Exil, dem Wiederaufbau des 
Tempels und der Wiederherstellung der Souveränität Israels in hasmonäischer 
Zeit ausgelegt, wobei die Auslegungen zum letzten Kapitel des Hohenliedes 
schlieBlich mit einem Ausblick auf die Zukunft und das Kommen des 
Messias enden.” Die konsistente und kluge Durchführung des Schemas 
lässt darauf schlieBen, dass der Targum nicht das Werk eines Redaktors, 
sondern eines Autors im modernen Sinn ist.® Er hatte groBe Kenntnisse der 


® Auch in den beiden anderen Midraschsammlungen zum Hohenlied - Aggadat Shir haShirim 
(in der Ausgabe von Buber Midrasch Shir haShirim Zutta genannt) und Midrasch Shir haShirim 
in der Ausgabe von Grünhut, - die später (siehe Anmerkung 74 und 75) entstanden sind, lassen 
sich die beiden Tendenzen gut erkennen. Geschichtlich werden dabei noch neue Themen 
hinzugefügt: So werden die Hasmonäer und Herodes in die Auslegungen mit einbezogen und 
wird der Midrasch zu den 10 Märtyren überliefert. 

* Die Datierung des Werkes wird aufgrund von einigen historischen Hinweisen von R. Loewe, 
‘Apologetic Motifs in the Targum to the Song of Songs’, in: A. Altmann (Hg.), Biblical Motifs. 
Origins and Transformations, Cambridge (Mass): Harvard University Press 1966, 163-169 in 
die frühe islamitische Periode (rund 636) gelegt. 

® Sowohl Loewe, ‘Apologetic Motifs’, S.169-173 als auch P. Alexander, ‘Tradition and 
Originality in the Targum of the Song of Songs’, in: D.R.G. Beattie (Hg.), The Aramaic Bible: 
targums in their historical context (Journal for the Study of the Old Testament 166), Sheffield: 
JSOT Press 1994, 332-334 versuchen sich an einer Einteilung des Werkes, die sich nicht soviel 
voneinander unterscheidet. Beide betonen dabei, dass der Targum eine ganz bestimmte 
Geschichtsauffassung hat, laut der die Geschichte Israels einem sich wiederholenden Rhythmus 
unterliegt. 

%® Vgl. dazu Alexander, ‘Tradition’, 336. Laut ihm zeugen auch die Handschriften zum Targum 
von einer solchen Autorenschaft, die trotz ihrer groBen Zahl keine wichtigen Textvarianten 
aufweisen. 
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rabbinischen Aggada und weist viele thematische Anleihen auf.” In der 
Tradition der Targumim stehend, formt er diese rabbinische Aggada zu einer 
ihm eigenen einheitlichen, historischen Übertragung des Hohenliedes um.® 
Interessant ist dabei, dass durch seine besondere Geschichtsauffassung das 
Thema von Talmud Tora ausgesprochen oft anklingt.® Abgesehen davon, 
dass der Autor des Targums damit möglicherweise ein theologisches Ziel 
verfolgt, ”® setzt sich darin im Targum ein Schwerpunkt aus der amoräischen 
Tradition weiter fort, nämlich das Hohelied auf das Ideal des Studiums der 
Tora zu deuten. 


Jüdisches Mittelalter 

Der Targum hatte einen groBen Einfluss auf die spätere jüdische Exegese. 
Abgesehen von einigen wenigen Sammelwerken historisch-übertragener 
Auslegungen zum Hohenlied, wie z.B. das Werk Laegah Tob (11. Jahr- 
hundert) oder der Jalgut Shim'oni (13. Jahrhundert), zeichnen sich die 
historisierenden Hohelied-Kommentare aus dem Mittelalter vorwiegend durch 
ein kontinuierliches Hineinlesen der Heilsgeschichte Israels ins Hohelied 
aus.” Dies gilt sowohl für den Kommentar von Saadja ben Josef (10. 
Jahrhundert) als auch für die einflussreichen Interpretationen von Raschi (11. 
Jahrhundert) und ibn Ezra (12. Jahrhundert).” Für die beiden Letzteren 





97 Im Gegensatz zu HIdR werden im Targum die Hasmonäer in das Geschichtsbild mit 
einbezogen. Ansätze dazu finden sich auch in den späteren Midraschim zum Hohenlied. 

68 Alexander kann in seinem Aufsatz ‘Tradition’ durch einen Vergleich von bestimmten 
Targumtexten mit aggadischen Parallelen, aber auch mit übersetzerischen Parallelen anderer 
Targumim überzeugend aufweisen, dass der Targumist einen ganz eigenen Weg bei der 
Wortsuche und dem Traditionsgebrauch geht. 

69 Das Thema kommt in einem Viertel der Auslegungen zu den einzelnen Hoheliedversen vor. 
70 Loewe, ‘Apologetic Motifs’, 193-195 denkt, dass die herausragende Rolle, die der mündlichen 
Tora zuerkannt wird, zusammen mit anderen auffallenden Merkmalen in erster Linie als eine 
Apologie gegen das erstarkende Christentum zu verstehen ist, aber möglicherweise auch im 
Dienst einer Apologie gegen jüdische Esoterik steht. 

7 Zu den Hohelied-Kommentaren des Mittelalters, von denen im Folgenden nur einige der 
wichtigsten aufgelistet sind, siehe die ausführliche und vortreffliche Bibliographie von D. 
Walfish, ‘Bibliography of the Jewish Interpretations on the Song of Songs from the Middle Ages 
(hebr.)’, in: S. Japhet (Hg.), The Bible in the Mirror of its Interpretations (hebr.), Jerusalem: 
Magnes Press 1994, 518-571. Walfish bietet eine Übersicht über sämtliche Hoheliedauslegungen 
des Mittelalters, für die er jeweils alle erhaltenen Handschriften sowie sekundäre Literatur 
aufführt. 

7 Raschi weist eine grohe Beziehung zum Targum auf. Sein Kommentar sowie der seines Enkels 
Raschbam, der im GroBen und Ganzem dem seines Grofvaters folgt, sind tröstende Kommentare 
für die geschwächten jüdischen Gemeinden in Frankreich und Deutschland. Ibn Ezra arbeitet in 
seinem Kommentar ebenfalls die historische Heilsgeschichte aus, wendet ein eigenes Schema an. 
Für weitere Beispiele, die in der Verlängerung dieser Kommentare liegen, sei u.a. auf Qimchi 
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wird der Literalsinn als Basis für den historisch-übertragenen Sinn des 
Hohenliedes sehr wichtig, der im Mittelalter als ‘Dienstmagd’ der Allegorie 
eine wichtige Rolle spielt. 

In etwas abgeänderter Form findet diese Auslegungstradition auch ihren 
Einzug bei den Karäern, die das Hohelied historisierend auf die Existenz und 
das Schicksal der Sekte selbst übertragen. Daneben müssen aber noch zwei 
weitere Strömungen erwähnt werden, die vor allem im Mittelalter eine starke 
Ausprägung finden. Zum einen die theosophisch-übertragene Interpretation, 
die vor allem in der mittelalterlichen Kabbala aufkommt. Einige Merkmale 
davon sind Buchstabenmystik, Sefirotlehre und Enthusiasmus der persönlich 
erfahrenen Inspiration. Eine solche Auslegung findet sich u.a. in Werken wie 
dem Buch Bahir, dem Hoheliedkommentar von Abraham Abulafia, dem 
Zohar und vielen anderen Kommentaren der Kabbala. Daneben gibt es noch 
die philosophisch-übertragene Interpretation des Hohenliedes, wobei die 
Liebe auf die Beziehung zwischen göttlichem und menschlichem Intellekt 
gedeutet wird. Oftmals klingen dabei auch die historische und die 
theosophische Übertragung mit an. Einige wichtige Vertreter dieser Richtung 
sind Mose ibn Tibbon, Isaak ibn Sahula, Immanuel ben Salomo aus Rom und 
andere. 

AbschlieBend zu dieser Übersicht von Hoheliedinterpretationen von der 
frühen rabbinischen Zeit bis hinein ins Mittelalter muss noch auf einen ganz 
besonderen Aspekt im Zusammenhang mit der Hoheliedübertragung als 
solche hingewiesen werden, auf den vor allem Eilberg-Schwartz aufmerksam 
gemacht hat.” Eilberg-Schwarz behauptet, dass die Spiritualisierung des 
Hohenliedes mit einer neuen Erotisierung gepaart geht, die sehr leicht zum 
Ausschluss oder der Unterdrückung der Frau führen kann. Er 
veranschaulicht das an der rabbinischen Übertragung des Hohenliedes. Hier 
verwenden Männer als weiblich definierte Erfahrungen und Gefühle dazu, 
um die Beziehung zwischen Israel (= Frau) und Gott zu beschreiben. Das 
Problematische gerade in der rabbinischen Welt ist dabei, dass Frauen an der 
intimsten Beziehung zu Gott im Studium der Tora, auf die die Liebe im 
Hohenlied oft ausgelegt wird, nicht teilnehmen dürfen. Was das für die 
Auslegungen in HIdR bedeutet und vor allem, was für Auswirkungen die 
rabbinische Hoheliedübertragung auf die Rolle der Frau und die Beziehung 
zwischen Mann und Frau hat, darauf wird auf der Basis der Textanalyse in 
den Schlussfolgerungen der Arbeit noch näher einzugehen sein. 


(12.Jh), Sehula (14. Jh), Arama (15. Jh), Sforno (16.Jh) verwiesen. 
1 Vgl. dazu H. Eilberg-Schwartz, God's Phallus: And Other Problems for Men and 
Monotheism, Boston: Beacon Press 1992, 163-196. 
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HI. CHARAKTERISIERUNG VON SHIR HASHIRIM RABBA 


Neben HIdR und dem Targum zum Hohenlied gibt es noch zwei weitere, 
vollständig erhaltene Midraschim zum Hohenlied: Aggadat Shir haShirim 
bzw. Midrasch Shir haShirim Zutta’* und den Midrasch Shir haShirim in 
der Edition von Grünhut.” Während der Targum in der Interpretations- 
geschichte und im Verhältnis zu HIdR eine eigene Stellung einnimmt,”® 
stehen die beiden anderen Werke in einem klaren Abhängigkeitsverhältnis zu 
HIdR. Sie sind später entstanden und basieren in ihrem Material, das oftmals 
gekürzt wurde, auf HIdR. Unter den drei Midraschwerken zum Hohenlied 
ist HIdR somit die umfangreichste und bedeutendste Sammlung historisch- 
übertragener Auslegungen zum Hohenlied. 


Charakteristisches des Midraschs 

Das Werk ist ein exegetischer Midrasch. In ihm sind ganz verschiedene 
Auslegungen gesammelt und zu einem durchlaufenden Midrasch zusammen- 
gestellt worden. Dies erklärt nicht nur die ungleichmäfige Behandlung der 
einzelnen Verse,” sondern auch die groBe Vielfalt in der Art des verar- 
beiteten Materials. Neben kurzen Wort- und Satzerklärungen finden sich 





14 Aggadat Shir haShirim und Midrasch Shir haShirim Zutta beziehen sich auf denselben 
Midrasch. Er wurde von S. Buber erstmals im Jahr 1894 unter dem Namen Midrasch Shir 
haShirim Zutta herausgegeben. Seine Transkription der Handschrift Parma, De Rossi 541 weist 
groBe Mängel auf. S. Schechter gab dieselbe Handschrift zwei Jahre später unter dem Namen 
Aggadat Shir haShirim noch einmal heraus. Er datiert das Werk aufgrund der Gemeinsamkeiten 
mit Jelamdenu ins 10. Jahrhundert. Die Verwandtschaft mit Jelamdenu wird von Z.M. 
Rabinovitz, Ginze Midrash. The Oldest Forms of Rabbinic Midrashim according to Geniza 
Manuscripts (hebr.), Tel Aviv 1976, 250-295 auf der Grundlage eines neuen Genisafragments, 
das eine bessere Lesart gegenüber den anderen Überlieferungen von Aggadat Shir haShirim 
darstellt, bestritten. Der Versuch einer neuen Datierung blieb bisher aus. 

75 Midrasch Shir haShirim wurde von Grünhut im Jahr 1897 auf der Grundlage eines alten 
Genisafragmentes (auf 1147 datiert) herausgegeben, das verloren gegangen ist. Laut M. Herr 
ist das Werk ins 11. Jahrhundert zu datieren, vgl. dazu Encyclopaedia Judaica 16, 1515. 
Daneben hat J. Mann noch zwei Fragmente veröffentlicht, die beide seiner Meinung nach zwei 
weitere Midraschim zum Hohenlied darstellen. Laut M.B. Lerner sind diese jedoch eher als 
gaonäische Erklärungen oder Kommentare zum Hohenlied zu klassifizieren. Vgl. zu den Artikeln 
von Mann und Lerner die Angaben bei G. Stemberger, Einleitung in Talmud und Midrasch, 
München: Verlag C.H. Beck 1982’, 292f. 

% giehe dazu die Ausführungen zum Targum im zweiten Kapitel. Und siehe auch MJ. Mulder, 
De targum op het Hooglied. Inleiding, vertaling en korte verklaring (Exegetica 4), Amsterdam: 
Ton Bolland 1975, 29f. 

7_Neben ausführlichen Auslegungseinheiten wie HIdR zu 1,2a oder 4,1-4 gibt es auch 
Midraschim zu Hoheliedversen, die sich nur aus wenigen Zeilen zusammensetzen wie HIdR zu 


7,10 oder 8,2. 
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Petirot,'* Petichtot® und längere Homilien,® die sich aus ganz 
verschiedenen Midraschim und Petichtateilen zusammensetzen und mit 
aggadischen Erzählungen oder Listen angereichert werden. Nicht immer lässt 
sich dabei bei den einzelnen Midraschim ein Bezug zum Hohenlied fest- 
stellen. Neben der Vielfalt an Material gehören auch die häufigen (z.T. sogar 
mehrmaligen) Wiederholungen von Auslegungen und bestimmten Formulie- 
rungen zu den Charakteristiken von HIdR.® Auffallend sind weiterhin die 
vielen Baraitot (ungefähr 40) und andere tannaitische Auslegungen und 
Geschichten, hauptsächlich von Schülern** und Kollegen R. Aqibas oder 
seiner selbst.” Das Interessante ist dabei, dass die wenigsten dieser 
Überlieferungen Parallelen in den tannaitischen Midraschim oder Codici 
haben,** sondern erst in der amoräischen Zeit nachweisbar sind, einige 
sogar nur in HIdR. Die Frage, die sich dabei stellt, ist, ob HIdR ein 
bestimmtes Interesse mit ihnen verbindet? Eine zweite Auffälligkeit ist, dass 
sich viele Hoheliedauslegungen der Schüler R. Aqibas in HIdR auf das 
Sinaigeschehen richten. Dies kann als weiterer Hinweis gewertet werden, 
dass die Hohelieddeutung auf den Sinai erst mit R. Aqiba aufkam und sich 
erst in amoräischer Zeit richtig durchsetzte. 





1 Vgl. dazu z.B. HIdR zu 1,6; 2,8-10; 2,14; 4,1-4. 

PD Die Petichtot kommen in HIdR nur in HIdR zu 1,1 vor. 

® Vgl. dazu z.B. HIdR zu 1,2a; 3,1-4; 3,6; 4,12-14 oder 8,12-14. 

3 Vgl. dazu die Auflistung bei S.T. Lachs, ‘Prolegomena to Canticles Rabba’, Jewish Quarterly 
Review 55 (1964), 243f. 

* An Auslegungen und Geschichten, die den Schülern R. Agqibas zugeschrieben werden, 
kommen in HIdR in folgender Anzahl vor: R. Meir - 15, R. Simeon ben Jochai - 23, RS 
Jehuda bar llai - 20, R. Nechemja - 16 (wovon gemeinsam mit R. Jehuda - 11), R. Jose ben 
Chalafta -9,R. Eliezer, der Sohn von R. Jose ha-Gelili - 8, R. Eliezer ben Jakob - 5. 

® Überlieferungen, in denen der Name R. Aqibas fält, finden sich in HIdR zu 1,1; 1,3; 1,4; 
1,8; 1,9; 1,10; 1,12; 2,2; 2,14; 3,6; 6,2; 7,14; 8,2 und 8,7. Interessanterweise gibt es darunter 
nur fünf Hoheliedauslegungen, der Rest sind illustrierende Geschichten oder Aussagen über R. 
Agqiba. 

$ Interessant ist dabei, dass HIdR in Bezug auf Parallelen mit tannaitischen Midraschim 
deutliche Bearbeitungen aufweist, wohingegen dies bei Parallelen aus der Mishna oder der 
Tosefta kaum der Fall ist, vgl. dazu HIdR zu 1,1 und mJadajim 3,5; HIdR 1,4 und tChagiga 
2,3; HIdR zu 3,6 und tKippurim 2,5; HIdR zu 5,15 und tQidduschin 1,16; HIdR zu 4,5 und 
tSota 11,8. 
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Parallelen von HIdR® 

Man kann davon ausgehen, dass sich der Midrasch nicht nur aus 
überlieferten Hoheliedinterpretationen zusammensetzt, sondern auch aus 
Auslegungen, die ursprünglich keinen direkten Bezug zum Hohenlied hatten. 
Dies lässt sich daraus ableiten, dass sich in der Sammlung HIdR viele 
Parallelen in tannaitischen und amoräischen Werken finden, die dort keine 
Verbindung zum Hohenlied aufweisen. An erster Stelle ist dabei der 
palästinische Talmud zu erwähnen, zu dem sich in HIdR die meisten 
Parallelen finden. Neben Parallelen zu längeren Passagen aus dem 
palästinischen Talmud, die deutliche Spuren einer Bearbeitung aufweisen, 
gibt es zahlreiche kürzere Parallelen, wovon einige in HIdR sogar zur 
Ausgestaltung von Homilien benutzt werden.®® Des Weiteren besteht eine 
groBe Nähe zu den Midraschim PRK, LevR und GenR.®” Mit dem 
babylonischen Talmud hat HIdR zwar mehrere ähnliche Passagen und 
Überlieferungen, in der aber fast immer nur dieselbe Idee zum Ausdruck 
gebracht wird. Dies zeigt sich deutlich bei einem Vergleich der 
babylonischen Passagen mit Parallelen in palästinischen Quellen, die HIdR 
qua Stil und Form viel näher stehen. Dazu kommt, dass bei den wenigen 
Ausnahmen, in denen eine Passage nur im babylonischen Talmud und in 
HIdR vorkommt, dieselbe palästinischen Gelehrten zugeschrieben wird. Da 
das Hohelied schon in tannaitischer Zeit vielfach ausgelegt wurde, ist es nicht 
verwunderlich, dass sich in HIdR auch zahlreiche Parallelen zu frühen 
Werken wie den Mekhiltot, SifNum, SifDeut vorfinden.® Allerdings ist 
anzunehmen, dass auch hier keine direkte Abhängigkeit zu den Werken 
vorgelegen hat. Dafür spricht vor allem, dass da, wo es zusätzlich Parallelen 
in amoräischen Midraschim gibt, die Áhnlichkeit in den Passagen von HIdR 





85 Wir reden hier bewusst von Parallelen und nicht von Quellen. Wenn man von einer 
Abhängigkeit von HIdR zu einer der anderen Parallelen ausgeht, ist es nicht sicher, ob HIdR 
diese ‘Quelle’ in einer bestimmten Rezension vorgelegen hat, ob HIdR die Uberlieferung nicht 
aus der Parallele in einem anderen Werk übernahm oder aber zusammen mit der angeblichen 
‘Quelle’ eventuell eine gemeinsame Vorlage hatte. Andererseits ist es ebenfalls nicht 
auszuschlieBen, dass die betreffende Parallele von der Uberlieferung in HIdR bzw. einer 
früheren Vorlage davon abhängig ist. 

86 Für eine Aufsummierung aller Parallelen zum palästinischen Talmud siehe J. Theodor, “Zur 
Komposition der aggadischen Homilien’, Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des 
Judentums (MGWJ) 28 (1879), 408-413 und die Einleitung von S.T. Lachs, A Critical Edition 
of Canticles Rabba - Chapter One, Unveröffentlichte Dissertation 1958, 42-45. 

8 siehe dazu Theodor, “Komposition’, 338 und Lachs, Critical Edition, 46-49, die beide 
zahlreiche Beispiele geben. Parallelen zu KlagR, einem der ältesten amoräischen Midraschim 
sind selten und nicht immer sicher. 

88 Vgl. Theodor, “Komposition’, 347f, Anmerkung 11-13. 
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mit Letzteren gröBer ist als mit den betreffenden Texten in den tannaitischen 
Werken. 


Entstehungsort und -zeit 

Wie alle klassischen Midraschwerke der amoräischen Zeit ist auch HIdR in 
Palästina entstanden…” Dies kann mit den folgenden Argumenten 
untermauert werden: 1. Fast alle Autoritäten, die in HIdR vorkommen, sind 
Rabbinen aus Palästina. 2. Die Quellen des Werkes HIdR sind palästinischen 
Ursprungs. Bei Parallelüberlieferungen von HIdR im palästinsichen und 
babylonischen Talmud folgt HIdR der Lesung aus dem palästinischen 
Talmud. 3. Das Aramäisch, das im Midrasch verwendet wird, ist galiläisches 
Aramäisch. 4. Sprachuntersuchungen zum Hebräischen haben weiterhin 
ergeben, dass HIdR als palästinisches Werk charakterisiert werden muss. Im 
Hinblick auf die Entstehungszeit des Midraschs hat Giron-Blanc die 
Vermutung ausgesprochen, dass die Sprache und damit das Werk von HIdR 
möglicherweise in die frühe amoräische Zeit zu datieren ist.” Obwohl seine 
Untersuchungen zum Werk sehr begrenzt sind, ist es interessant, dass auch 
Forschungsarbeiten zu Handschriften von HIdR zu ähnlichen Ergebnissen 
kommen.” Eine andere Erklärung für dieses Phänomen könnte sein, dass 
die Sprache in HIdR auch ganz bewusst im tannaitisch-amoräischen Stil 
gehalten wurde, um das Werk so älter erscheinen zu lassen. Dies würde auch 
besser zu der Feststellung passen, dass das galiläische Aramäisch von HIdR 
im Vergleich mit Parallelversionen in PRK und im palästinischen Talmud 
schlechter ist” Weitere Untersuchungen zur Sprache sind notwendig, 
allerdings sollten sie mit Studien zum historischen und soziologischen 
Hintergrund kombiniert werden. Sie können eine wichtige Ergänzung zur 


® Da KlagR (als Midrasch zu einem der Megillot) und auch die Homilienmidraschim LevR und 
PRK zu den frühesten amoräischen Midraschim gehören, ist einer der Gründe für Sammlungen 
dieser Art vielleicht in dem zunehmenden liturgischen Bedarf zu suchen. 

2 Vgl. dazu L.F. Giron-Blanc, ‘A Preliminary Description of the Language of Canticles Rabba: 
Sample Edition (hebr.)’, Mekharim beLashon 4 (1990), 129-148, wozu er jedoch noch mehr 
Untersuchungen zu Syntax und Wortschatz fordert. 

% Vgl. dazu die Untersuchungen zur ältesten erhaltenen Handschrift von HIdR (MS Parma) von 
N.Goldstein, ‘Midrash Shir haShirim Rabbah in MS Parma - 1240’, Kobez Al Yad 9 (1979), 
1-24 und siehe auch die Untersuchungen zu den Genisafragmenten von Rabinovitz, Ginze, 83- 
117 und Giron-Blanc, Luis F., ‘Cantar de los Cantares Rabba. Seis fragmentos de la Gueniza 
de El Cairo conservados en Cambridge University Library’, Sefarad 60 (2000) 1, 43-74. 

% Vor allem von der Überlieferung von MS Vatican 76 zu HIdR kann gesagt werden, dass die 
Handschrift den amaräischen Text oft nicht verstanden hat. 
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Datierung der Entstehung und Redaktion von HIdR sein, dessen 
Endredaktion bisher um 600 angesetzt wird.” 


Themen in HIdR 

Was die Themen betrifft, so steht HIdR, wie wir oben gesehen haben, ganz 
in der Tradition der Amoräer. Im Hinblick auf die biblisch-geschichtlichen 
Themen fällt auf, dass HIdR die Hoheliedinterpretation im Vergleich zu den 
frühen amoräischen Midraschim in vier Punkten weiter ausbaut: 

- Sowohl die Patriarchengeschichte als auch die Deutungen zum Exodus und 
zur babylonischen Gefangenschaft’* werden mit zahlreichen zusätzlichen 
Details versehen. Das gleiche gilt für Auslegungen zu Salomo und zur 
Gestalt des Mose. Dabei fällt auf, dass die babylonische Gefangenschaft und 
die Rückkehr zum Gegenstück der Knechtschaft in Ägypten und des Exodus/ 
Sinai gemacht wird, indem beide Themen als zwei verschiedene Auslegungen 
zum Hohenlied (öfters in einer Petira) gerne nebeneinandergestellt 
werden.” Auch wird das Martyrium des Abraham mit dem Martyrium von 
Chanania, Mischael und Asarja an mehreren Stellen miteinander 
verbunden.” 

_ Wie wir bereits im vorigen Kapitel erwähnt haben, fällt in HIdR die 
Vielzahl der Auslegungen zur Offenbarung am Sinai und zur Toragabe auf. 
Der Sinai taucht in vielen thematischen Variationen in beinah jeder 
Midrascheinheit zu den einzelnen Hoheliedversen auf und wird manchmal 
ganz besonders betont, wie z.B. zu Beginn des Midraschs, wo das Hohelied 
explizit mit der Offenbarung am Sinai verbunden wird.” 

_ Wurde das Hohelied vor HIdR schon auf die Institution des Stiftszeltes und 
des Tempels gedeutet, so kommt dazu in HIdR noch ausdrücklich die 
biblische Institution des Sanhedrins hinzu. Wie in der Geschichte gröBere 
Verbände gelegt werden, so wird dabei auch der Sanhedrin öfters in den 





93 Die Versuche von Lachs und anderen, in HIdR geschichtliche Anhaltspunkte auf die Zeit der 
arabischen Eroberung oder die Dichtung zu finden, vgl. dazu Lachs, “Canticles Rabba’, 246ff, 
sind sehr schwer zu beweisen. 

% Vgl. dazu z.B. die langen Ausführungen zu Babylon und der dortigen Gefangenschaft Israels 
in HIJR zu 3,1-4 oder 7,8.9. 

8 Vgl. dazu z.B. HIdR zu 2,8-10 (eine der wenigen Passagen, wo auch in der Parallelen in PRK 
5,8.9 der Hoheliedvers schon auf beide Themen ausgelegt wird); 2,14; 3,1-4; ASR 
7,6; 8,6; 8,8-10. 

% vgl. dazu HIdR zu 1,12; 2,5 (vgl. dazu auch die Parallele in PRK 12,3); 7,8 (Ende) und 8,8- 
10 und siehe auch die Ausführungen zu HIdR zu 7,10 (1. Teil). 

91 vgl. dazu HIdR zu 1,2a. Zu weiteren Stellenangaben siehe die Ausführungen im vorigen 
Kapitel zu HIdR, Anmerkungen 59-61. 
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Kontext anderer Institutionen eingebettet, wie des Tempels/ Stiftszeltes, des 
König- und Priestertums und/ oder des Lehrhauses.”® 

- Auffallend oft wird in HIdR die Beziehung zwischen Israel und den 
Völkern reflektiert. Die Völker werden dabei durchweg negativ 
charakterisiert, oft als Gegenbild zum erwählten Israel. 

Was die nachbiblischen rabbinischen Themen (und Ideale) betrifft, so 
kommen noch zwei weitere Neuerungen gegenüber den früheren amoräischen 
Midraschim hinzu: 

- Zum einen werden geschichtlich mehr nachbiblische Ereignisse mit dem 
Hohenlied verbunden, die bis in die rabbinische Zeit hineinreichen: So finden 
sich Deutungen auf das römische Reich, auf die Kämpfe um Bethar, die 
hadrianische Verfolgung und die Zeit in Usha.” Wie in anderen 
amoräischen Midraschim werden dazu viele ausschmückende 
Rabbinengeschichten überliefert. 

- Darüber hinaus wird das Hohelied in HIdR aber vor allem ausgebreitet auf 
rabbinische Ideale ausgelegt. Es handelt sich dabei um Themen, in denen auf 
das Verhalten Israels bzw. des Einzelnen in der Gegenwart eingegangen 
wird.'® So wird die Wichtigkeit der Einhaltung der Gebote und die 
Ausführung guter Taten betont und zu Gebet, Umkehr, Wallfahrt und 
demütigem Verhalten aufgefordert. Das wichtigste Anliegen von HIdR ist 
jedoch die Betonung des Torastudiums. Unter allen Verhaltensregeln nehmen 
die Auslegungen zum Torastudium nicht nur quantitativ den gröBten Raum 
ein. Das Thema wird oft in einem längeren Zusammenhang behandelt, wobei 
unterschiedliche Aspekte anklingen und z.T. sehr detaillierte Anweisungen 
gegeben werden. Was in HIdR besonders ins Auge springt, ist der gehäufte 
Bezug auf dieses Thema zu Beginn des Werkes (HIdR zu 1,1 - 1,4) und die 
Passage in HIdR zu 5,11 - 15, wo das Torastudium im Mittelpunkt steht. 


Diese literarischen Auffälligkeiten in HIdR lassen darauf schlieBen, dass das 
Thema im Werk eine wichtige Rolle einnimmt. Zusammen mit den 
Beobachtungen zur rabbinischen Interpretationsgeschichte des Hohenliedes 
geben sie Anlass zu diesem Forschungsprojekt. 





% Vgl. dazu HIJR zu 3,6; 3,7.8; 4,1-4; 5,12f; 7,3f; 7,5; 8,11. 

® Vgl. dazu u.a. HIdR zu 1,6 und 2,15 (römisches Reich); 2,17 und 5,12f (Bethar); 1,3; 1,6 
und 2,5 (hadrianische Verfolgung; 2,5 (Usha). Interessanterweise wird in HIdR an keiner Stelle 
auf die Geschichte der Hasmonäer eingegangen. 

‘© Yn manchen Fällen sind geschichtliche Themen und rabbinische Ideale dabei eng miteinander 
verbunden. So wird in HIdR zu 1,15 z.B. die Schönheit Israels beschrieben, das die Gebote 
einhält. Für die Gebote wird dabei nach allerlei biblischen Verordnungen verwiesen, aber es 
fallen auch Begriffe wie Mitzwot, Gebet, Umkehr und gute Taten. 
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Gé Speelman 


KEEPING FAITH 
MUSLIM-CHRISTIAN COUPLES AND INTERRELIGIOUS DIALOGUE! 


PROBLEEMSTELLING 


In het debat dat na 11 september 2001 in Nederland losbarstte over de 
(on)mogelijke positie van de islam in de moderne Westerse samenleving 
bleek het opnieuw: moslim burgers en de overige bewoners van Nederland 
hebben grote moeite elkaar werkelijk te verstaan. Jarenlang heb ik gewerkt 
op het terrein van de interreligieuze dialoog en telkens opnieuw viel het me 
op dat de prachtige term ‘dialoog’ met alles wat ze suggereert (we zullen 
goed naar elkaar luisteren; we praten op voet van gelijkwaardigheid; we 
staan open voor correcties van de ander; het gesprek met de ander kan mij 
verrijken) in feite helemaal niets met de praktijk te maken heeft. Men praat 
wel over begrip, maar begrijpen doet men elkaar beslist niet. Er is weinig 
echte dialoog tussen moslims en christenen in Nederland, terwijl zo’n dialoog 
met het oog op de opbouw van een vreedzame samenleving dringend 
geboden is. 

De oorzaken voor het ontbreken van werkelijke dialoog zijn gemakkelijk 
aan te wijzen. Er zijn bijvoorbeeld wel mooie woorden over gelijk- 
waardigheid, maar in feite bestaan er grote machtsverschillen tussen de 
partijen, en moet de minst machtige zich eenvoudigweg aanpassen. Cultuur- 
verschillen brengen met zich mee dat moslims die niet in Nederland zijn 
opgegroeid en ook hun kinderen, die van huis uit een andere cultuur hebben 
meegekregen, op een andere manier communiceren dan in de dominante 
cultuur gebruikelijk is, met alle misverstanden van dien. Als relatief recente 
migranten hebben moslims een andere agenda, met andere prioriteiten dan 
het zoeken van een gesprek met andersdenkenden. Nederlandse christenen 
en allochtone moslims staan niet als onbeschreven blad in de ontmoeting. Ze 
voeren aan beide kanten beelden van de ander met zich mee die getekend zijn 
door een geschiedenis van oorlog, concurrentie en kolonialisme. 

De oorzaken voor het ontbreken van werkelijk begrip zijn dus 
gemakkelijk aan te wijzen. Minder gemakkelijk is het om voorwaarden voor 
een begripsvolle dialoog te scheppen. In de praktijk blijkt dan ook dat 
moslims en christenen (en andere niet-moslims) elkaar in de Nederlandse 
context negeren. Ze leven, soms meer, SOMS minder vreedzaam, langs elkaar 


ee 


L_G.M. Speelman, Keeping Faith. Muslim - Christian Couples and Interreligious Dialogue, 
Zoetermeer: Boekencentrum 2001. 
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heen. Af en toe is er een kleine eruptie van debat. Er doen zich incidenten 
voor rond hoofddoeken, homo’s en vrouwen, waardoor aan geïnteresseerde 
Nederlandse intellectuelen duidelijk wordt gemaakt welke diepe kloven er 
gapen tussen moslims en de rest van Nederland en waardoor moslims eens 
te meer beseffen hoe weinig welkom zij hier in Nederland zijn. Dan gaat het 
langs elkaar heen leven weer verder. 

Vanuit mijn praktijkervaring met het interreligieuze contact (voorlopig 
laat ik het woord ‘dialoog’ in de ijskast) kwam ik op de vraag: onder welke 
voorwaarden of op welke momenten is een gesprek tussen mensen van 
verschillende religies en culturen wel mogelijk? Door mijn werk in contact 
gekomen met partners in islamitisch-christelijke huwelijken kwam ik op het 
idee dat zij ons misschien verder op weg kunnen helpen in het denken over 
de vraag onder welke voorwaarden communicatie tussen mensen van 
verschillende cultuur en religie leidt tot meer wederzijds begrip. Ze zijn 
ervaringsdeskundigen bij uitstek. Immers, als je met elkaar getrouwd bent is 
het aangaan van een gesprek onvermijdelijk. Je kan elkaar niet volkomen 
negeren, zoals dat wel vaak gebeurt in andere contexten waar moslims en 
christenen dezelfde woonplaats delen. 

Om meer te weten te komen over de voorwaarden van begripsvolle 
communicatie wilde ik in eerste instantie weten hoe deze partners binnen hun 
huwelijk met elkaar communiceerden. Immers, als ik van hen te weten kon 
komen wanneer ze het idee hadden dat ze elkaar begrepen, zou ik daaruit 
misschien conclusies kunnen trekken die meer algemeen geldend waren. In 
mijn proefschrift wordt dan ook een verkennend onderzoek gepresenteerd 
over de communicatie tussen partners in religieus gemengde huwelijken. 
Specifiek wordt een aantal partners in Nederlands-Egyptische huwelijken 
onderzocht. Centraal staat de vraag: ‘Welke vormen van communicatie door 
mensen van verschillende geloofs- en culturele identiteiten die met elkaar 
getrouwd zijn leiden tot wederzijds verstaan?’ 

Ik deed mijn onderzoek niet als sociologe, psychologe of historica, maar 
als praktisch theologe. Mijn invalshoek is de geloofsidentiteit van christenen 
en moslims. Dat houdt in dat mijn onderzoek reflecteert op de verhouding 
tussen het geleefde geloof enerzijds en de normatieve traditie anderzijds. 
Voor mij zijn de geloofsopvattingen van partners in interreligieuze 
huwelijken op te vatten als een vorm van ‘theologie’ van niet-professionele 
theologen. 

In de theoretische hoofdstukken (hoofdstuk 2-6 van het proefschrift), die 
gaan over hermeneutische vragen, cultuurverschil en communicatiepatronen, 
stel ik telkens weer de vraag aan de orde: hoe kan men zo communiceren dat 
men tot werkelijk begrip komt? Ook kijk ik naar de manier waarop mensen 
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de geloofstraditie waarin ze zijn opgegroeid integreren in hun levensverhaal. 
Dat is nodig om hun leven te rechtvaardigen voor God. 


IDENTITEIT 


Het begrip ‘identiteit’ speelt in mijn onderzoek uiteraard een belangrijke rol. 
Iemands geloofsidentiteit is niet los verkrijgbaar. Zij zit ingebed in de 
opvoeding, die een jongen of meisje socialiseert als man of vrouw die bij een 
bepaalde etnische groep hoort en de manieren van een bepaalde cultuur krijgt 
ingeprent. In de communicatie met hun partner zijn de mensen van mijn 
onderzoeksgroep ook altijd in onderhandeling over hun eigen gelovige 
identiteit en die van hun partner. Identiteit krijgt vorm in de interactie met 
anderen. Dat gebeurt deels door de eigen identiteit te contrasteren met die 
van anderen (“anders dan…”’ -identiteit), deels door de overeenkomsten 
tussen de eigen identiteit en die van anderen te benadrukken (‘hetzelfde 
als.” -identiteit). Beide processen van identiteitsconstructie vinden 
voortdurend plaats op vele verschillende niveaus. In hoofdstuk 2 van het 
proefschrift worden etnische, cultureel/religieuze en persoonlijke context- 
niveaus van identiteit onderscheiden. De contextniveaus staan met elkaar in 
verbinding: iemands primaire opvoeders introduceren hem/haar in de sociale 
en culturele wereld waarin z/hij thuishoort. Culturele identiteit wordt 
overgedragen op personen met behulp van de habitus: bepaalde aangeleerde 
lichaamshoudingen en psychologische barrières. Religie fungeert onder 
andere als legitimering van culturele habitus. Zolang de habitus vanzelf- 
sprekend is, zijn mensen zich er niet van bewust. Bourdieu? spreekt in dit 
verband van ‘doxa’: dat wat zich (vanzelfsprekend) voordoet. Het vanzelf- 
sprekende verandert als mensen geconfronteerd worden met mensen uit 
andere culturen. Dan moet hun bestaande visie op de werkelijkheid verdedigd 
worden. Als zich naast de doxa heterodoxie voordoet, ontstaat uit de 
verdediging tegen heterodoxie orthodoxie. 

De rechtvaardiging die mensen aanvoeren voor hun visie op de 
werkelijkheid leidt tot het ontstaan van gesystematiseerde, samenhangende 
symbolische universa, waarin hun kijk op de wereld met behulp van 
religieuze symbolen verdedigd wordt. Religieuze tradities zijn bewuste 
verwoordingen en verdedigingen van wat mensen geloven over de werkelijk- 
heid waarin zij leven en over datgene wat van beslissende invloed is op deze 
werkelijkheid. 

Machtsfactoren spelen een rol bij de vorming van identiteiten: sommige 
mensen hebben een meer normgevende identiteit dan andere. In iedere 





2 P. Bourdieu, Outline of a Theory of Practice, Cambridge: Cambridge University Press 1977. 
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samenleving zijn mensen met wat ik een gestigmatiseerde identiteit noem in 
het nadeel. Varianten van stigma’s zijn: afwijkende lichaamskenmerken 
(handicap, andere huidskleur), afwijkende culturele stijl, subdominante sekse. 
Ik ga in op de vraag welke invloed stigmatisering heeft op identiteits- 
constructies van partners in gemengde huwelijken. Hierbij maak ik gebruik 
van feministische en anti-racistische theorieën over gestigmatiseerde identiteit 
en onderzoek ik hun onderlinge verhouding. 

Een belangrijke ervaring van partners in gemengde huwelijken - en van 
alle mensen die diepgaand mensen van andere religies en culturen ontmoeten 
= is dat hun eigen culturele en ook religieuze identiteit onderworpen is aan 
veranderingsprocessen. Ze komen niet als dezelfde gelovigen uit de dialoog 
als ze erin gingen. Dat deze ervaring authentiek is wordt door sommige 
theologen bestreden. Zij beweren dat religies niet in staat zijn diepgaand te 
veranderen. Als gelovigen dus veranderingen in hun geloofsidentiteit ervaren, 
zijn die veranderingen als niet-authentiek te kenschetsen. De theoloog 
Lindbeck’ betoogt dat religies te vergelijken zijn met culturen; net als 
culturen vertonen ze grote stabiliteit. Religies zijn daarom vrijwel 
onveranderlijk van structuur. Twee cultureel antropologes, Strauss en 
Quinn,“ stellen echter dat culturen wel degelijk veranderen onder invloed 
van de veranderingen die individuele cultuurdragers ondergaan. Ze maken 
daarbij gebruik van de schematheorie. Waarnemingen worden cultureel 
ingekleurd door de schema’s van waarneming die met de culturele habitus 
gegeven zijn. Cultuurdragers brengen echter in de loop van hun leven 
wijzigingen aan in de schema’s waarmee ze de werkelijkheid waarnemen. Als 
veel cultuurdragers soortgelijke wijzigingen meemaken in hun waarnemings- 
schema’s verandert geleidelijk de cultuur en dus ook de cultureel bepaalde 
habitus. Ik stel dat deze veranderingen ten dele een gevolg zijn van bewuste 
keuzes van cultuurdragers. Mensen zijn in staat keuzes te maken met 
betrekking tot hun leven. 

Vervolgens wordt de vraag opgeroepen wat voor personen blijvend is in 
hun veranderende identiteit. Veranderingen roepen bij de personen die ze 
ondergaan vragen op, ze bedreigen hun integriteit. Mensen zijn op zoek naar 
een stabiele, onveranderlijke kern van hun eigen identiteit. Verandering kan 
aanvoelen als verraad. De filosoof Paul Ricoeur gaat in op de vraag in welk 
opzicht de persoonlijke identiteit gelijk blijft temidden van alle 
veranderingen. Hij maakt onderscheid tussen persoonlijke identiteit opgevat 


) G.A. Lindbeck, The Nature of Doctrine. Religion and Theology in a Postliberal Age, 
Philadelphia: Westminster Press 1984. 

* C. Strauss and Naomi Quinn, ‘A Cognitive/Cultural Anthropology’, in: R. Borofsky (ed.), 
Assessing Cultural Anthropology, New York: McGraw-Hill 1994, 284-299. 
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als ‘hetzelfde zijn’, idem-identiteit en als ‘zichzelf zijn’, ipse-identiteit. Zelfs 
als iemands idem-identiteit - de habitus die z/hij heeft opgebouwd - 
verandert in de loop van de tijd, kan z/hij desondanks loyaal blijven aan de 
richting van leven die z/hij ooit heeft gekozen. De keuzes die ten grondslag 
liggen aan het zelf geven richting aan het plot van het levensverhaal dat men 
anderen vertelt. De vraag naar de loyaliteit aan de ooit gekozen richting is 
relevant voor partners in een religieus gemengd huwelijk: ze hebben de 
behoefte loyaal te zijn aan het geloof waarin ze zijn opgegroeid én aan de 
partner aan wie ze trouw beloofd hebben. Ook religieuze tradities zoals 
christendom en islam hebben een ‘gevoel van richting’ dat hen onderscheidt 
van andere religieuze tradities. 


COMMUNICATIE 


Een ander kernwoord in mijn proefschrift is communicatie. Ik zie communi- 
catie als een relatiegerichte activiteit, waarbij telkens ook over de identiteit 
van de communicatiepartners onderhandeld wordt. Het maakt voor de 
betekenis van een communicatie-uiting verschil of hij bijvoorbeeld begrepen 
moet worden tegen de sociaal-culturele achtergrond van de gesprekspartners, 
of tegen de achtergrond van de familierelatie die zender en ontvanger van de 
boodschap met elkaar hebben. Zender en ontvanger kunnen van mening 
verschillen over het contextniveau waarop een communicatie-uiting begrepen 
moet worden en daarover onderhandelen. 

Partners in interreligieuze huwelijken onderhandelen ook over dagelijkse 
praktijken. Daarbij kunnen ze verschillende soorten compromissen bereiken. 
Compromissen als zodanig leiden niet altijd tot consensus of begrip. Partners 
in interreligieuze huwelijken kunnen ook compromissen bereiken over 
praktijken zonder dat ze elkaar goed verstaan hebben. Dit leidt tot de vraag 
welke doelen communicatie kan hebben als elkaar verstaan niet het enige 
mogelijke doel is. Ik kom tot een classificatie van onderling gerelateerde 
communicatiedoelen. In het kader van mijn vraagstelling ben ik geïnteres- 
seerd in communicatie die ‘verstaan’ beoogt. Een indicatie voor dergelijke 
communicatie is het vermogen het perspectief van de gesprekspartner te 
kunnen innemen. Ik pleit ervoor in interreligieuze dialoog niet altijd te 
streven naar het hoogst haalbare communicatiedoel (consensus) maar ook te 
mikken op meer bereikbare tussendoelen, zoals werkbare compromissen op 
deelterreinen. 

In de communicatie tussen Nederlands-Egyptische huwelijkspartners 
speelt verschil in identiteiten een belangrijke rol. Ze zijn man en vrouw, 
Nederlander en Egyptenaar, moslim en christen. Deze verschillen 
beïnvloeden hun communicatiestijlen. In zijn vergelijkend cultuuronderzoek 
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benoemt Hofstede’ een serie problemen waar iedere cultuur mee te maken 
heeft. Er is een verband tussen de communicatiestijl die in een bepaalde 
cultuur voornamelijk wordt gehanteerd en de houding die men in die cultuur 
inneemt tegenover sociale ongelijkheid, de relatie tussen individu en groep, 
de man-vrouw-relatie en de omgang met onzekerheid. De Nederlandse en de 
Egyptische cultuur verschillen door de manier waarop ze met deze centrale 
vraagstukken omgaan. 

In Nederland gaan huwelijkspartners meer en meer over naar expliciete 
vormen van onderhandeling binnen het huwelijk, terwijl in Egypte het ideaal 
van de harmonische ongelijkheid tussen huwelijkspartners, waarbij men een 
meer impliciete stijl van communiceren hanteert, veel dominanter aanwezig 
is. 


RELIGIEUS VERSCHIL 


Hoe kunnen Nederlandse en Egyptische huwelijkspartners, die verschillende 
religies aanhangen, loyaal zijn aan de eigen gekozen geloofsidentiteit en 
tegelijk loyaal aan de partner? Aan de hand van de ervaringen van de 
christelijke theoloog Dietzfelbinger,° zelf getrouwd met een moslimpartner, 
laat ik zien dat een apriori gelijkstelling van twee geloofstradities 
problematisch kan zijn, omdat men het risico loopt de partner aan zich gelijk 
te schakelen. Anderzijds is het moeilijk loyaal te zijn aan zijn/haar partner 
ondanks reële verschillen. De praktijkvragen van Dietzfelbinger verbind ik 
met de theorieën die christelijke theologen hebben over niet-christelijke 
religies. Sommige theologen leggen het accent op de verschillen, andere op 
de overeenkomsten tussen religies. Ik behandel twee theologen, Heim en 
Cobb,” die beide een apriori geponeerde fundamentele overeenstemming 
tussen alle religies én een apriori veroordeling van andere religies als 
fundamenteel anders afwijzen. Ik bepleit in hun voetspoor een benadering 
van ‘maximaal inclusivisme’, waarin zowel plaats is voor verschillen als voor 
overeenkomsten. Een houding van maximaal inclusivisme kan partners in een 
interreligieus huwelijk, bij uitstek religieuze grensoverschrijders, helpen naar 
twee kanten toe loyaal te zijn. 





° G. Hofstede, Allemaal andersdenkenden. Omgaan met cultuurverschillen, Amsterdam: Contact 
1997. 

CA Dietzfelbinger, ‘Erfahrungen eines Theologen in einer Muslimisch-Christlichen Ehe’, 
unedited Paper presented at the Islam Fortbildungsseminar: “Die Christlich-Muslimische Bes 
München 16-20 januari 1989. 

1 M.S. Heim, Salvations. Truth and Difference in Religion, Maryknoll: Orbis Books 1997; J. 
Cobb, ‘Beyond “Pluralism”, in: G. D'Costa (ed.), Christian Uniqueness Reconsidered. The 
Myth of a Pluralist Theology of Religions, Maryknoll: Orbis Books 1990, 81-95. 
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ANALYSE 


In het tweede deel van het proefschrift wordt een kwalitatieve analyse 
gegeven van interviews met negentien Egyptisch-Nederlandse respondenten 
met gebruikmaking van de in het eerste deel ontwikkelde begrippen. De 
vragen die ik aan deze deelnemers aan het onderzoek stelde, zijn deels 
ontleend aan de begrippen die ik in het theoretische deel van het proefschrift 
verder uitwerkte. Ik probeerde de interviews wel zoveel mogelijk ‘open’ te 
houden. Het resultaat van deze werkwijze was dat ik na het uittypen van de 
tekst van de interviews bleef zitten met een lawine van verhalen. Verhalen 
over hoe het is op te groeien in een Egyptisch dorp, welke rol de strenge 
vader speelde bij de zondagse kerkgang op de Veluwe, hoe het voelde om 
voor het eerst een kind te krijgen en hoe deze ervaring de visie op God 
veranderde, de ergernis over de ruzie die men net gisteren met de partner 
had gehad over de opvoeding van de kinderen, enzovoort. Die zee van 
verhalen heb ik vervolgens streng gereduceerd door de antwoorden te 
classificeren als behorende tot bepaalde types. Duidelijk bleek de samenhang 
tussen het wereldbeeld dat men als gelovige moslim/christen heeft (iemands 

‘geloofsstijl’ heb ik dat genoemd) en de manier waarop men in het dagelijks 

leven communiceert (“‘communicatiestijl’). Bepaalde geloofsstijlen hebben 

eerder een open, op begrip gerichte communicatiestijl tot gevolg dan andere. 

Er bestaat dus verband tussen de wijze van communiceren, geloven en 

omgaan met verschil enerzijds en de mate waarin men erin slaagt elkaar als 

partners wederzijds te verstaan anderzijds. Ik onderscheid: 

1. “Kritische gelovers’: mensen die in sommige opzichten afstand nemen 
van de dogma’s en regels van hun geloof en die geloof vooral beleven 
in het licht van rechtvaardige relaties tussen mensen; 

2. ‘Regelgelovers’: mensen met een geloofsstijl waarin kritiek op 
onderdelen van de religieuze traditie als bedreigend wordt ervaren en het 
correct volgen van de regels van het geloof de geloofsbeleving kleurt; 

3- _‘Overgegevenen aan de wil van God’: mensen die hun individuele relatie 
met God centraal stellen in hun geloofsbeleving en daaraan een sterk 
gevoel verbinden dat God hun leven stuurt. 


Als ik de manieren van communiceren van deze drie groepen gelovigen met 
elkaar vergelijk kom ik tot de conclusie dat met name bij de eerste groep, die 
van de kritische gelovers, mensen te vinden zijn die in staat zijn het 
perspectief van hun partners te verwoorden op een voor die partners 
herkenbare manier. Ze kunnen werkelijk begrijpen waar het hun partner om 
gaat in het geloof. Anderzijds bleek dat mensen die partners hadden met een 
dergelijke geloofsstijl zich ook sneller begrepen voelden door hun partner. 
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‘Wederzijds begrip’ (datgene waar ik naar op zoek was in mijn onderzoek) 
is dus gerelateerd aan deze geloofsstijl. 

Er is een minder eenduidige relatie tussen wederzijds begrip en de 
manier waarop men verschillen met de partner benadert. Ik kom tot de 
conclusie dat sommige respondenten in hun communicatie met hun partners 
tot begrip komen door de nadruk te leggen op overeenkomsten, terwijl 
anderen zich in het perspectief van hun partner kunnen verplaatsen terwijl ze 
nadruk blijven leggen op verschillen. 


KEEPING FAITH: LAWRENCE EN MARIANNE 


In het slothoofdstuk, hoofdstuk 9, geef ik aan de hand van meer uitgediepte 
portretten van vier echtparen aan, hoe deze partners een eigen ‘theologie’ 
van hun dialoog met hun partner hebben uitgewerkt. Als praktische theoloog 
was ik er immers al in het begin van mijn proefschrift van uitgegaan dat 
gelovige leken hun eigen vormen van theologie hebben. Dat geldt minstens 
ook voor partners in interreligieuze huwelijken. Zij hebben behoefte aan 
eigen vormen van theologisch doordenken van twee verschillende dingen: de 
veranderingen die ze hebben ervaren in hun geloofsovertuiging en de 
verschillen die ze ervaren met hun partner. Zowel als het gaat om het 
theologisch/ gelovig verantwoorden van veranderingen in hun geloof als 
wanneer het gaat om het reflecteren op religieuze verschillen gaat het om een 
‘dubbele loyaliteit”. Vandaar dat ik mijn boek ‘Keeping Faith’ heb genoemd. 
Hoe konden deze specifieke deelnemers aan dit onderzoek naar hun eigen 
opvatting loyaal blijven aan hun partner én aan hun geloof? Hoe waren ze in 
staat tot ‘keeping faith’ (je woord houden, trouw blijven) aan hun partner én 
‘keep their faith’ (hun geloof bewaren)? Daar had ieder van de participanten 
aan het onderzoek een eigen, persoonlijk gekleurd verhaal bij. Helaas is een 
proefschrift niet altijd het beste forum om dergelijke verhalen tot hun recht 
te laten komen. Slechts vier verhalen van de vele duizenden heb ik een paar 
pagina’s de ruimte gegeven. 


Eén daarvan is het verhaal van Marianne en Lawrence. Voor Marianne, die 
in een gelovig gereformeerd milieu opgroeide, heeft geloven alles te maken 
met de bijbelse roep om recht en gerechtigheid. Ze zette zich tijdens haar 
studie in Amsterdam dan ook in voor de rechten van illegale migranten. Zo 
ontmoette ze Lawrence. Voor haar ging er een wereld open door die 
ontmoeting. Ze besefte hoe beperkt tot nu toe haar visie op geloven was 
geweest, hoeveel vooroordelen ze nog met zich meedroeg. Haar idealen voor 
een betere wereld probeert ze in praktijk te brengen. Marianne werkt voor 
een ideële organisatie en studeert tegelijk. 
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Voor Lawrence was de migratie vanuit zijn geboortestad Cairo naar 
Amsterdam een groot avontuur. Via Marianne kwam hij in aanraking met 
christenen die liberaal en mondiaal dachten. Door die contacten staat hij 
kritisch tegenover moslims in zijn geboorteland die de islam honderd jaar 
terug willen draaien. Islam betekent voor hem: vrede hebben met je naasten 
en vechten tegen onrecht. Lawrence heeft in Nederland een serie ongeschool- 
de baantjes gehad (hoewel hij in Egypte aan de universiteit studeerde) en is 
sinds een paar jaar huisman. Lawrence en Marianne hebben geen kinderen. 

Als ik met ze praat, valt me op dat ze over geloof nauwelijks 
meningsverschillen hebben. Maar ze hebben grote moeite elkaar te begrijpen 
als het gaat over de inrichting van hun nieuwe huis. Volgens Lawrence kan 
Marianne maar niet begrijpen dat het belangrijk voor hem is te wonen in een 
huis dat comfortabel, enigszins luxueus ingericht is. Een huis waar hij zonder 
gêne gasten kan ontvangen. Dit onbegrip brengt hij in verband met twee 
zaken: met het feit dat Marianne altijd heel idealistisch is, gericht op de 
armoede in de derde wereld en een sobere levensstijl én het feit dat hij zich 
in haar familie nog steeds niet welkom voelt, een vreemde eend in de bijt. 

Marianne benoemt het conflict over de huisinrichting anders: voor haar 
heeft het te doen met een zekere hang die Lawrence heeft naar succes en 
prestige. Dit is iets waar zij niet goed mee uit de voeten kan. Voor Lawrence 
drukken mooie meubels iets uit van ‘succes hebben’. Voor haar zijn 
mensenrechten belangrijker dan status. 

Het voortgaande debat tussen Marianne en Lawrence over dit schijnbaar 
triviale punt onthult een verschil in visie over wat werkelijk belangrijk is in 
het leven. Lawrence is als moslim opgegroeid in een cultuur en religie 
waarin het geven en ontvangen van gastvrijheid, dus het comfortabel 
ontvangen van gasten thuis, een centrale notie is. Bovendien is - juist in een 
samenleving waar het hem (door zijn schoonfamilie en anderen) moeilijk 
wordt gemaakt zich thuis te voelen - het inrichten van een huis op een 
comfortabele manier van cruciaal belang. Een bijkomend probleem kan zijn 
dat Lawrence vanwege zijn positie als huisman ook economisch afhankelijk 
is van zijn partner. Terwijl voor Marianne met haar calvinistische 
achtergrond soberheid niet alleen een middel, maar ook een doel in zichzelf 
is. Volgens haar is een centrale notie van het geloof nu juist dat je afziet van 
materiële status en prestige. 

Verschil in geloof zit voor partners als Lawrence en Marianne niet 
zozeer in de dogma’s over de Drie-eenheid of openbaring, maar veel eerder 
in de inrichting van hun dagelijkse leefomgeving. Voor mij is een belangrijk 
inzicht dat ik met mijn onderzoek heb gewonnen hoe door zoiets als 
inrichting telkens weer de centrale noties van het geloof heen schemeren. 
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Een andere vraag die ik in het slothoofdstuk bekijk is de vraag of de 
veranderingen die partners in gemengde huwelijken hebben ondergaan in hun 
geloofsbeleving door hen als positief of als negatief worden ervaren. Telkens 
weer worden de veranderingen door hen tegen het licht gehouden en 
geëvalueerd, met een verschillende uitkomst. Je kan, zo blijkt, als gelovige 
moslim of christen verliezen bij de confrontatie met een ander geloof, een 
andere cultuur. Met name noemen participanten dingen op die men kan 
duiden als verlies van vanzelfsprekendheden en verlies van gemeenschaps- 
gevoel. Het geloof is niet langer vanzelfsprekend. Zo’n verlies van 
vanzelfsprekendheden kan bevrijdend zijn, maar ook vervreemdend. Het 
besef dat de ‘doxa’ van je geloof verdwenen is, dat je nooit meer zonder 
vragen en tegenwerpingen kan geloven, roept twijfels op. Egyptische 
participanten aan het onderzoek zeggen bijvoorbeeld dat ze hun kinderen niet 
op dezelfde vanzelfsprekende manier als moslims kunnen opvoeden hier in 
Nederland, met een andersgelovige partner, als ginds in Egypte. Ze moeten 
naar hun kinderen toe uitleg geven, argumenten aanvoeren om de zinnigheid 
van hun geloof te onderbouwen, waar dat vroeger niet nodig was. Hierdoor 
ontstaan bij henzelf ook twijfels; het geloof wordt minder vast en dat doet 
pijn. Veel participanten klagen bovendien dat ze vervreemd zijn van hun 
geloofsgemeenschap (of die nu christelijk is of islamitisch), waar mensen nog 
op een veel vanzelfsprekender manier geloven. Ze voelen zich als eenling in 
de geloofsgemeenschap staan, met een unieke ervaring die door anderen niet 
gedeeld wordt. Het kost moeite om een nieuw klein gemeenschapje te 
bouwen, bijvoorbeeld door andere paren te ontmoeten die ook gemengd 
getrouwd zijn. 

Winst is er echter ook. Participanten aan mijn onderzoek zeggen dingen 
als: ‘Ik heb een bredere kijk gekregen op het geloof: God speelt ook een rol 
in het leven van mijn Nederlandse schoonfamilie, God is groter dan ik 
vroeger dacht’, ‘Ik ben mijn geloof meer gaan relativeren, daardoor ben ik 
allerlei ballast van vroeger kwijtgeraakt’ of ‘Door mijn Egyptische schoon- 
familie heb ik andere waarden leren kennen, zoals gastvrijheid, die nu ook 
mijn waarden zijn geworden’. De inhoud van geloof kan veranderen als 1e 
vraagtekens gaat zetten bij vanzelfsprekendheden. De visie op Jezus in de 
christelijke traditie, de rol van de shari’a, het islamitisch recht in de visie van 
moslims, komen op de helling te staan. En dat kan ervaren worden als 
verrijkend en verdiepend voor het eigen geloof. 

Voor het merendeel van de participanten geldt dat ze volgens henzelf per 
saldo op geloofsterrein gewonnen hebben aan diepgang en reflectie. Wanneer 
ik teruggrijp op het startpunt van mijn onderzoek, waarin ik partners in 
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interreligieuze huwelijken als geloofspioniers zie omdat zij meer dan anderen 
hun geloof hebben leren bereflecteren in een sterk interreligieuze context, is 
deze winst- en verliesrekening hoopgevend. Christenen en moslims en vele 
anderen zullen immers in de toekomst in toenemende mate te maken hebben 
met mensen van andere culturen en religies. In het huidige debat over 
multicultureel Nederland wordt telkens gewezen op de verlieskant van deze 


situatie. Uit mijn onderzoek blijkt dat gelovige individuen er ook winst uit 
kunnen halen. 


Hanneke Canters 


IMAGES FOR A FEMALE SUBJECT IN LUCE IRIGARAY’S 
ELEMENTAL PASSIONS 


INTRODUCTION 


The argument that Western theology and philosophy only know a very 
particular subject - the male subject - is not contentious within Women’s 
Studies. Within traditional philosophy, subjectivity is presented as a universal 
and inclusive concept. Feminist critiques have pointed out, however, that this 
concept in fact denotes men (only). Women are, for example, depicted as 
seductresses who tempt men to leave the path of knowledge or as mothers 
and carers who make it possible for man to develop his thinking. However, 
for one concerned with subjectivity the question how a female subject could 
be constructed, remains. Where should one start? These are leading questions 
in my research. 1 address them in this article in which l introduce my 
dissertation. 

One could start the construction of a female subject with a male subject 
and develop a female version from there. However, a danger would be that 
this female subject would exclusively be developed in reaction to her male 
counterpart. The issue is to what extent this female subject would be 
genuinely different. One could also choose for separation and try to develop 
a completely new female subject far removed from patriarchal thinking. A 
problem with this option, however, is that one always takes one’s intellectual 
baggage along. By negating one’s intellectual roots, one could risk 
reinforcing existing power structures without realizing this. Is there another 
method? 

The French philosopher and psychoanalytic Luce Irigaray takes a 
different route. She develops a female subject in dialogue with the Western 
canon.” In an analysis of the canon Irigaray lays bare the foundations and 


“_H. Canters, Images for a Female Subject in Luce Irigaray’s Elemental Passions, Sunderland 
2000. Publication of this thesis is forthcoming: Forever Fluid: Towards Female Subjectivity, 
Manchester: Manchester University Press. 

* For an introduction into Irigaray’s thinking, see for example M. Whitford, Luce Irigaray. 
Philosophy in the Feminine, London: Routledge 1991. For an interpretation of Irigaray from a 
feminist philosophy of religion perspective, see G.M. Jantzen, Becoming Divine. Towards a 
Feminist Philosophy of Religion, London: Routledge 1998. Examples of Dutch studies of 
Irigaray are A. Halsema, Dialektiek van de Seksuele Differentie. De filosofie van Luce Irigaray, 
Amsterdam: Boom 1998 and A.C. Mulder, Divine Flesh, Embodied Word. Incarnation as a 
hermeneutical key to a feminist theologian's reading of Luce Irigaray’s work, Utrecht 2000. 
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presuppositions of Western thinking. Irigaray’s unravelling of theories of 
subjectivity creates a space for the development of a second subject, a female 
subject. This subject develops in relation to a male subject and is at the same 
time intrinsically different. In my research on female subjectivity 1 focus on 
Irigaray and on her book Elemental Passions (EP)/Passions élémentaires (Pe) 
in particular.” In my thesis I also explore the relation between Lacanian 
psychoanalysis, the Irigarayan concept of subjectivity, imagery, mirrors and 
reflection. For reasons of clarity and space 1 leave these matters aside here 
and primarily address Elemental Passions from a philosophical perspective. 

Elemental Passions is one of the least well-known texts by Irigaray. One 
might assume that it is little read because it is neither worthwhile nor 
significant. Yet in my research I show that this text is crucial to Irigaray’s 
concept of female subjectivity. One reason for its obscurity could be the time 
of its publication in English. This occurred in between Marine Lover (1991) 
and An Ethics of Sexual Difference (1993).* Both attracted a lot of attention, 
perhaps at the cost of Elemental Passions (1992). Why is Elemental Passions 
so significant for female subjectivity? There are numerous places, 
particularly until the 1980s, where Irigaray speaks of the conditions for a 
female subject to come into being. From 1988 onwards Irigaray addresses 
the relation between a male and a female subject in her argument on sexual 
difference. Elemental Passions, however, is the only book length text where 
Irigaray actually develops a female subject and shows how this can be done 
with the reader as witness. Therefore, I would like to argue that if one wants 
to understand what Irigaray’s female subject entails, one must turn to 
Elemental Passions. 

1 suggest that Irigaray’s work on the elements and subjectivity need not 
necessarily have resulted in the strong emphasis on sexual difference which 
is present in Irigaray’s work of today.” I would like to argue that it is 
possible to take certain aspects of Elemental Passions, such as its call to the 
powerful one to listen to the other in ‘words never yet imagined’ and its 





3 L. Irigaray, Passions élémentaires, Paris: Les Éditions de Minuit 1982 [Passions élémentaires 
hereafter: Pe]; L. Irigaray, Elemental Passions (translated by J. Collie and J. Still), London: 
Athlone Press 1992 [Elemental Passions hereafter: EP]. 

* L. Irigaray, Amante Marine de Friedrich Nietzsche, Paris: Minuit 1980 ; L. Irigaray, L’ 
Éihique de la différence sexuelle, Paris: Minuit 1984 ; L. Irigaray, Marine Lover of Friedrich 
Nietzsche (translated by G.C. Gill), New York: Columbia University Press 1991; L. Irigaray, 
An Ethics of Sexual Difference (translated by C. Burke and G. Gill), London: Routledge 1993. 
5 See for example L. Irigaray, J'aime à toi. Esquisse d'une félicité dans l'histoire, Paris: 
Bernard Grasset 1992. L. Irigaray, Je, tu, nous. Toward a Culture of Difference (translated by 
A. Martin), London: Routledge 1993. L. Irigaray, 1 Love to You. Sketch of a possible felicity 
in history (translated by A. Martin), London: Routledge 1996. 
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playful use of imagery, in order to further feminist discussions of difference 
and multiplicity.® In my view, the employment of these aspects could result 
in a recognition of differences (plural) coupled with an analysis of multiple 
power differences. Together with the use of imagery this could for example 
open up the stagnated discussion between white women and black women 
within the feminist movement and within feminist thinking. 


‘T AND ‘YOU’ 


Elemental Passions features an ‘T’ and a ‘you’. Who are they? In Marine 
Lover an ‘Tl’ and ‘you’ also feature. F. Oppel who comments on Marine 
Lover interprets them respectively as Irigaray and Nietzsche, and Marine 
Lover as an “intertextual love relationship’ between them.” More generally, 
it could be argued that Irigaray’s books on the elements constitute amorous 
dialogues between an ‘TI’, Irigaray or woman gaining access to philosophy, 
and a ‘you’, the philosopher that specific text engages with. In the earlier 
texts “When Our Lips Speak Together’ and ‘And One Doesn’t Stir without 
the Other’ we encounter an “T’ and a ‘you’ too.® However, in these cases the 
pronouns arguably refer to women; to women as lovers, as mother and 
daughter, and to different dimensions of one woman.” In all these texts, the 
use of the pronouns ‘TI’ and ‘you’ serves to unsettle subject and object 
positions. It allows for fluidity and reciprocity between the two. It is not 
always clear whom the pronouns refer to. Indeed, 1 would like to argue that 
this is intentional. Through an unsettling of subject and object positions, the 
text challenges binary logic. 

Elemental Passions is an extremely complex text to read. It is poetic, 
even lyric in places, associative and questioning. In order to give the reader 
of this article a flavour of this text and of my treatment thereof, 1 would like 
to begin with a part of my interpretive summary of Elemental Passions. I use 
the term ‘interpretive summary’ to indicate that my synopsis is at the same 
time an analysis. In it I concentrate on female subjectivity and highlight the 





° EP9/Pe9. 

Le Oppel, “Speaking of Immemorial Waters’, in: P. Patton (ed), Nietzsche, Feminism and 
Political Theory, London: Routledge 1993, 88-109. 

* L. Irigaray, ‘Quand nos lèvres se parlent’, in: Ce Sexe Qui N'en Est Pas Un, Paris: Minuit 
1977, 203-217 ; L. Irigaray, Et l'une ne bouge pas sans l'autre, Paris: Minuit 1979 
Irigaray, “When Our Lips Speak Together’ (translated by C. Burke) Signs 6 (1980) 1, 69-79; 
L. Irigaray, ‘And the One Doesn't Stir without the Other’, Signs 7 (1981) 1, 60-68. 

°C. Burke, “Introduction to Luce Irigaray’s “When Our Lips Speak Together”, Signs 6 (1980) 
1, 66-79; H.V. Wenzel, “Introduction to Luce Irigaray’s “And the One Doesn't Stir without the 
Other”, Signs 7 (1981) 1, 56-60. 
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process of becoming a subject. A concept that is significant for the 
development of a female subject is fluidity. Instead of a rigid division 
between one and not-one, self and other, there are permeable boundaries 
between two subjects. The imagery of Elemental Passions does not neatly 
correlate to object or subject positions but deliberately undoes these 
distinctions in fusion and effusion. As a result, male and female subjectivity 
are not static goals which can be achieved. Instead, subjectivity is forever in 
process. Fluidity is also reflected in the form and the style of Elemental 
Passions. My interpretation of the concept of fluidity will be addressed in 
more detail below. 


À TASTE OF ELEMENTAL PASSION 


Irigaray opens with short, staccato sentences: “Large spaces. [Which are} 
White. A gust of breath, white. Quick, take this breath. Stay in it. Hurry. 
Let it not abandon me. Let me not leave it. To be swept up in it: my 
song’.° The short sentences of this first paragraph serve both to attract the 
attention of the reader and to convey a sense of urgency. Indeed, twice in 
this small paragraph words which depict speed, ‘rapide’ (quick) and ‘dans 
la hûâte’ (make haste/hurry) occur. The song, woman’s song, is a token of 
her love for ‘you’. The second and third paragraphs explore this: 


You give me a white mouth. Open, my white mouth, like the angels in cathedrals. You 
have stopped my tongue/language [langue]. For me the song remains. I can say nothing 
but sing. 

Singing for you. But this ‘for you’ is not a dative. Nor the song, a gift. Not received by 
you, not made by me, nor for you, this song: my love with you. Mingled. It escapes me. 
A cloud! 


The song is an image both for woman’s language and her love. The you 
stops the I’s tongue and/or language, the French word langue can mean both. 
Once woman’s speech is stopped the only way she can articulate herself is 
through song. 





10 EP7, translation modified. De grands espaces. Blancs. Un grand souffle, blanc. Rapide, 
épouser ce souffle. Y rester. Dans la hâte. Qu’il ne m'abandonne pas. Que je ne le laisse pas. 
Y être entraînée: mon chant (Pe7). 
U EP7, translation modified. Tu me donnes une bouche blanche. Ouverte, ma bouche blanche, 
comme les anges dans les cathédrales. Tu m’as coupé la langue. Me reste le chant. Je ne peux 
rien dire que chanter. 
Chanter pour toi. Mais ce pour toi n'est pas un datif. Ni ce chant, un don. Pas reu de toi, 
pas produit par moi, ni pour toi, ce chant: mon amour avec toi. Mêlées. S’échappe de moi. 


Nuée. (Pe7). 
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Woman’s love is a love which cannot be appropriated, cannot be owned. 
‘My love with you’ is characterized as a song which is not, the text says, ‘a 
gift’. For Irigaray the appropriation of woman by man is one effect of binary 
logic. If the subject of philosophy is exclusively male, then, Irigaray argues, 
women can be objects of exchange between men. Women can serve as gifts 
among men and can thus be ‘owned’ by men. Marriage arrangements 
provide an example. In this context it is significant that the first page of 
Elemental Passions tells the reader that woman’s love for man is not a gift 
which he can claim as his own. 

By giving her love to you-man in her song, I-woman’s breath mingles 
with the air and forms a cloud (nuée). It provides the first attempt at thinking 
with a different logic, a logic that is not characterized by dichotomies and 
does not recognize the concept of ownership and appropriation. This 
mingling is characterized as ‘diffusing without a halt’ (diffusion sans 
arrêt).” The words ‘sans arrêt’, literally “without stopping’, are significant. 
They appear throughout Elemental Passions in descriptions of a female 
subject and indicate a movement towards fluidity. 

The air is full of I-woman. You-man however does not recognize this 
nor does he hear the song she sings. Until he hears it, a fruitful relationship 
between man and woman as two sexually different subjects remains a 
promise. This promise is what the closing paragraph leaves us with: ‘Seeing, 
hearing, speaking, breathing, living, await fertilisation by an innocent 
force/potency (puissance)’.* The message of the closing paragraph of 
chapter one is that human actions performed by the senses such as seeing and 
hearing need “fertilisation’ (fécondation). 1 interpret this to mean that these 
everyday biological functions are performed but are not fruitful in the 
Irigarayan sense: it is not until two subjects, male ànd female, are allowed 
to come into being, that our actions and our language become procreative or 
fertile. Within this context the ‘innocent force’ or ‘potency’ (puissance) is a 
crucial image in Elemental Passions. 

The opening chapter of Elemental Passions introduces its key concepts 
and struggles: the images of a song, a cloud, love, fecundity and potency 
(puissance); woman’s struggle for subjectivity and man’s tendency to cut off 
her speech. The main events of the succeeding narrative are presented: you- 
man tries to appropriate I-woman by forcing her to speak like him, he does 
not succeed, nor does he understand I-woman because she is different from 
him: I-woman offers him her love which is a love that allows for (sexual) 





Ì EP7/Pe8. 
}_EP8, translation modified. Le voir, Pentendre, le parler, le respirer, le vivre attendent la 
fécondation d'une puissance innocente (Pe8). 
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difference and the reader is left with a promise of new relations between the 
sexes. It is as if the stage is set, the story-line presented and now the 
performance or in our case the text, is ready to commence. For this reason, 
I view the first chapter as the prologue. 

In my analysis of the development of a female subject in Elemental 
Passions the concept of puissance is significant. Together with the term sans 
arrêt, it indicates a source of growth. This is illustrated in the following 
fragment in which I address the third chapter of Elemental Passions. Chapter 
three introduces key events in the relationship between ‘you’ and ‘T’, man 
and woman. In chapter two man tried to flee and leave woman behind. Yet 
however far he went, she was still with him, locked in an embrace.“ This 
embrace continues in the beginning of this chapter: “still IT embrace you’.® 

Woman mimes man’s steps in his search for himself. Where does she 
lead him? She has taken him to a place that is ‘deeper than the greatest 
depths your daylight could imagine’, to a ‘luminous night’.'° It is a place 
which follows its own rhythm ‘quickening in movements both expected and 
unexpected’, which results in a force so strong that it cannot be measured" 
Where and what is this place? I interpret it as a reference both to the womb 
and to female sexuality. Woman has led man to the place of his origin, the 
womb, where movements and fluids follow their own rhythm. What is man’s 
reaction to this? He tries to impose his philosophical categories of thought, 
the ancient categories of time and space onto it, but they do not fit: ‘your 
space, your time are unable to grasp their regularity or contain their foldings 
and unfoldings’.'® However, he does not give up, which leads to the I's 
following understanding: 


And I understand the mystery of your power [pouvoir]. You touch upon that which gives 
itself in the renunciation of any limit, upon the intensity which floods out in the abandoning 
of all reserve, and you take it back into yourself. You limit it within the horizon of a skin 
which stretches, swells, and gradually expands. And you are erect {et tu t’ériges]: 1 am. 


Such is, being. \° 


Nd 


B P12/Bel2: 

15 EP13, translation modified. Encore je t'embrasse (Pel5). 

6 EP13/Pel5. 

1 EP13/Pel5. 

8 EP13/Pel5. 

19 EP14, translation modified: “Et je comprends le mystêre de ton pouvoir. Tu touches à ce qui 
se donne dans le renoncement à tout bord, à l'intensité qui se profuse dans l’abandon de toutes 
réserves, et tu le reprends en toi. Tu le rebordes d'une membrane horizon qui s’étend, se gonfle, 
se déploie à mesure. Et tu t’ériges: je suis. Tel, l'être’ (Pel6). 
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Man’s power (the word pouvoir indicates power in the sense of (male) 
dominance in contrast to puissance which denotes (female) potentiality for 
empowerment as in the prologue) comes from the appropriation of the 
limitlessness which woman offers him. This limitlessness also figured in the 
prologue. The images of the song and of the cloud were images of woman’s 
love for man. Man’s appropriation results in the assertion of his subjectivity. 
Irigaray revisits the Cartesian cogito “I think, therefore I am’. She highlights 
the maleness of this subject when she rephrases it from a female perspective: 
‘you are erect: 1 am’.”® This erection refers both to man’s penis, illustrated 
by ‘a skin which stretches, swells and gradually expands’, and to man’s 
assertion of himself as the one subject within philosophy.” Both lead him 
to proclaim that ‘T am’. In this process, woman or mother, the origin of 
man’s being, is ‘forgotten’. She continues to be the ground of man’s being, 
yet is invisible. 

For woman, man’s borders and boundaries constrain her in her 
becoming a subject. We read that man imposes a framework (cadre) which 
consists of his skin.” Everything that operates without or outside of his 
boundaries is dismissed from the male structures of meaning which impose 
limits. This again is a reference to binary logic. Man’s becoming a subject 
through the appropriation of woman would be disturbed if woman, like man, 
were to assert herself and pronounce herself as ‘“T’, as a subject.”* When 
man’s reflection and ground of being actually begins to assert herself as a 
subject, man’s reaction is to put a halt to it with the use of violence. He 
reinstates his boundaries of meaning and being through bodily force: “You 
strike, knock, cut‚ wound’.” The chapter ends with a plea by ‘“T' to ‘you’, 
to stop his violent behaviour towards her: ‘Do not strike so hard, you are 
paralyzing her, stopping her flow’. In this chapter woman brought man 
back to his origin, her body. Man’s reaction was to appropriate this body. 
Yet, it is clear that woman cannot live as a female subject within his 
classifications. Man’s violence can be understood as a consequence of man’s 
inability and unwillingness to recognize the other as a subject. 

To conclude this section I would like to bring some threads together. My 
opening remarks that the short sentences of the prologue depict the urgency 
of its content show how style and meaning go together in Elemental 





0 EP14/Pe16. See also EP17/Pe20. 

21 EP14/Pel6. 

22 EP14/Pe16. 

3 EP17/Pe19. 

A EP17-18/Pe21. 

2 EP18/Pe21. 

% EP18: ‘Ne frappe pas si fort, tu la figes, la paralyses dans son flux’ (Pe22). 
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Passions. Woman's song, her breath which mingled with the air and formed 
a cloud all display fluidity and a breaking down of boundaries. Ownership 
of the song is not possible. It is a gift that cannot be appropriated. At the end 
of this section where Irigaray revisits the Cartesian cogito appropriation is 
the issue. Man appropriates woman in order to become a subject. Binary 
structures are enforced. Indeed, force is used in the form of violence. Man’s 
subjectivity occurs at the cost of woman. Within his framework, she cannot 
become a subject too. One way out of this impasse is through love. Woman 
offers man a kind of love which allows for two different subjects. Man’s 
love for woman, the above illustrated, is through appropriation. Irigaray 
describes these two kinds of love as follows: 


Love can be the becoming which appropriates the other for itself by consuming it, 
introjecting it into itself, to the point where the other disappears. Or love can be the motor 
of becoming, allowing both the one and the other to grow. For such a love, each must 
keep their body autonomous.…. Two lives should embrace and fertilise each other without 
either being a fixed goal for the other.2” 


This quotation shows that love between two sexually different people is 
fruitful when each recognizes the other as distinctly different. Neither should 
be ‘a fixed goal’ for the other, they should be sans fin arrêtée. A recognition 
of the other as genuinely different causes a break-down of rigid boundaries. 
It renders dichotomies unnecessary and operates within a fluid logic. 

Another motif that can be discerned in my synopsis is that of a return to 
the origin. Woman leads man back to his origin, she mimes his steps and 
brings him to a place that resembles a womb. It goes beyond the scope of 
this article to elaborate on this. However, 1 would like to say that a return 
to one’s personal and philosophical origins is necessary according to 
Irigaray. In Irigaray’s reading of the Presocratics and of Empedocles in 
particular, Presocratic philosophy enabled a female subject to come into 
being. In Elemental Passions 1 discern the Greek mythic figure of Ariadne 
who leads man back to that what he has forgotten: the body, materiality, the 
abject, woman, passion. For Irigaray all these elements belong to philosophy 
too and need to be incorporated within Western thinking. 1 will elaborate on 
this in Forever Fluid. 

Lastly, man’s resistance to woman's utterances and to her budding 
subjectivity are symptomatic. Throughout Elemental Passions he refuses time 





2 «1 amour est le devenir qui s’approprie l'autre en le consommant, en lintrojectant en soi- 
même, jusqu’à sa disparition. Ou l'amour est le moteur du devenir qui laisse l'un et l'autre à 
leur croissance. Pour un tel amour il faut que chacun garde son corps autonome…. Que deux 
vies s’embrassent et se fécondent l’une l'autre, sans fin arrêtée en l’un ou en l'autre’ (Pe27-8). 
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and again to hear her. Instead he repeatedly reinstates his own position 
through force. Man’s reluctance and inability to listen and woman’s ongoing 
struggle to make herself heard can in my view also be a model for other 
situations in which parties with unequal amount of power try to 
communicate. 


FLUIDITY: A TERM WITH MULTIPLE MEANINGS 


In my development of female subjects, the term ‘fluidity’ plays a pivotal 
role. I use it to denote a number of issues. Firstly, it refers to the logic 
employed in the concept of subjectivity. The traditional construction of 
subjectivity in terms of one and not-one, self and ‘other’, demonstrates a 
thinking in terms of binary structures and dichotomies. If you want to 
develop subjects who are not in hierarchical power positions in relation to 
each other, then a logic of fluidity can be useful. Applying this fluid logic 
can mean for example, that the rigid distinction between self and ‘other’ that 
indicates a difference in power becomes obsolete. In this way, fixed subject 
positions can become fluid and the possession of power shared. 

Fluidity also refers to an Irigarayan characteristic of a female subject. 
This is its second meaning. When Irigaray develops her female subject in 
Elemental Passions she tries to make sure that this subject goes beyond the 
boundaries positioned by traditional Western philosophy. One could argue 
that in order to develop something new and different, one should not merely 
re-act but should seek to change the parameters within which subjects 
develop. In order to do this, Irigaray develops a female subject that is 
continually becoming. This subject is never ‘finished’, it is always 
developing further. In this sense it is fluid, not fixed. Such a development 
of female subjectivity implicates a simultaneous change in the development 
of the male subject. This leads to significant changes within philosophical 
thinking as my analysis of Elemental Passions indicates. An advantage of this 
fluid female subject is that such a female subject cannot be made into an 
object. Precisely because it is involved in a process of continual becoming, 
it cannot be pinned down or objectified. 

My third use of the term fluidity is closely related to its second meaning. 
In order to think and write of a female subject without making it into 
something fixed, Irigaray employs imagery. The images of Elemental 
Passions are for instance, a song, a cloud, a flower and lips. In my synopsis 
1 show that these images display fluidity within themselves. They also flow 
over into one another. So the images for Irigaray’s female subject are fluid 
in more than one sense. The language in which Irigaray writes of the 
development of this subject is also fluid. This brings me to my fourth 


HANNEKE CANTERS 95 


meaning of fluidity. This is the fluidity of language. The language of 
Elemental Passions is poetic, full of questions, playful and elusive. Like the 
female subject it describes, Irigaray’s language escapes possession. It eludes 
the reader time and again. 

Lastly, T would like to suggest that fluidity can also be used to go 
beyond Irigaray and to conceive of multiple female subjects who take up ever 
changing positions of power in relation to each other. It can thus be used to 
develop female subjects who find themselves in different positions of power, 
depending on for instance the place of meeting and the presence or absence 
of other subjects. In this way, I propose that it becomes possible to use 
Irigaray’s insights and her development of a particular kind of language 
within which a female subject can become, to incorporate differences 
between women as well. 

Summing up‚ 1 distinguish five aspects of the concept of fluidity. The 
first refers to a logic that is fluid instead of dichotomous. The second denotes 
the fluid nature of a female subject. She is always in a state of becoming. 
This is demonstrated thirdly by the imagery used in Elemental Passions. The 
images display fluidity themselves and also flow into one another. All three 
aspects can be discerned in the language of Elemental Passions. Lastly, 
fluidity can be employed to think of female subjects whose power relations 
to each other change continually. 


CONCLUSION 


The question 1 posed at the beginning was how a female subject could be 
developed. One answer derived from Elemental Passions is that imagery and 
fluidity are key aspects of this process. My analysis and interpretation of 
Elemental Passions have shown that an Irigarayan female subject will 
continually be involved in the process of becoming (devenir). As soon as she 
starts to ‘be’ instead of ‘become’ she runs the danger of being objectified and 
essentialized. 1 characterize a continual becoming by the concept of fluidity. 
This development is a relational endeavour. In the process of becoming 
subjects, all have to learn to listen and to ‘speak’. I have argued that the use 
of imagery is crucial to this process. 

An interesting question for subsequent research would be to ask what 
other images than those of Elemental Passions (lips, flower, song and cloud) 
would be appropriate for the further development of subjectivity. The 
additional question “for whom would these images be significant?’ also needs 
to be addressed. For reasons of space I have not addressed the issues of race 
or sexuality here. However, throughout my thesis runs a red thread of an 
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analysis of racial oppression in our society.” More and more critiques of 
whiteness are raised against feminist philosophy and also against Irigaray.” 
Irigaray has also been accused of being heterosexist in her later work.® Her 
concept of sexual difference seems to focus exclusively on the heterosexual 
pair man-woman. Differences between women which result in differences in 
power also need to be addressed if one is concerned with the concept of 
subjectivity, the feminist argument goes. A focus on sexual difference is not 
enough. My suggestion for the development of multiple female subjects 
through imagery paves the way for a constructive answer to these critiques. 
The interpretation of Elemental Passions presented here indicates a possible 
way leading from the complex interplay of factors such as sexuality, race and 
sex towards a concept of subjectivity that allows for differences, notably 
differences in power, between women. For me, the imagery of Elemental 
Passions is a good point from which to journey towards subjects who will 
be forever fluid. 





® This is also illustrated in H. Canters, ‘Vrouwen die Spreken en Gehoord Worden’ in: M. de 
Ee e.a. (red.), Geroepen om te Spreken, Kampen: Kok 1998, 91-102. 

An example is K. Christensen, “”With Whom Do You Believe Your Lot Is Cast?” White 
Feminists and Racism’, Signs 22 (1997) 3, 617-649. 
30 

See for example P.Cheah and E. Grosz, ‘The Future of Sexual Difference. An Interview with 
Judith Butler and Drucilla Cornell’, Diacritics 28 (1998) 1, 19-42. 


Mathilde van Dijk 


EEN RIJ VAN SPIEGELS 
ALS PROEVE VAN MIDDELEEUWSE GENDERSTUDIES 


Dit artikel is een samenvatting van het proefschrift waar ik eind 2000 op ben 
gepromoveerd. Achtereenvolgens worden de probleemstelling, de methode 
en de resultaten uiteengezet. Hierbij ga ik in het bijzonder in op het belang 
van een genderperspectief voor dergelijk onderzoek. 


INLEIDING 


Het onderwerp van Een rij van spiegels is de wijze waarop laatmiddeleeuwse 
religieuzen het lezen en schrijven van heiligenlevens gebruikten om zichzelf 
en elkaar te vormen tot geestelijke volmaaktheid. Dit is behandeld aan de 
hand van een casus: vitae (levens) van de heilige Barbara van Nicomedia uit 
vijftiende-eeuwse vrouwengemeenschappen in de Nederlanden. 

Barbara groeide aan het eind van de veertiende eeuw vrij plotseling uit 
tot een van de meest geliefde heiligen. Vermoedelijk stond dit in verband met 
haar positie als patrones van de zalige dood, die ze rond die tijd verwierf. 
Als zodanig treedt ze voor het eerst op in de zogenoemde Compilatio de 
Sancta Barbara. Deze verzameling van teksten, waarin we verschillende 
hagiografische genres tegenkomen, werd bijeengebracht rond 1400 en wordt 
van oudsher toegeschreven aan de Brabantse augustijner heremiet Johannes 
van Wackerzele. Zij bevat onder meer een nieuwe versie van het verhaal 
over de translatie van deze maagdelijke martelares naar Piacenza en Rome 
en een grote hoeveelheid mirakelen, waarin zij de zalige dood van haar 
trouwe vereerders bewerkstelligt. Ook in de kringen van religieuze vrouwen 
was Barbara zeer geliefd. Dit blijkt onder meer uit het grote aantal 
gemeenschappen dat haar als patrones koos. 

Geestelijke volmaaktheid betekende voor laatmiddeleeuwse religieuzen 
dat zij moesten terugkeren naar de paradijselijke toestand van vóór de 
zondeval; naar de mens zoals die naar Gods beeld en gelijkenis geschapen 
was. Voor de zondeval had de mens een rein hart, vrij van elk verlangen 
naar het vleselijke en volledig gericht op God. De broeders en zusters in 
religieuze gemeenschappen probeerden zichzelf terug te vormen naar deze 
oorspronkelijke, volmaakte menselijkheid. Zij wilden zichzelf herscheppen 
als nieuwe mensen, naar het voorbeeld van Jezus Christus. Bij dit alles 





LM. van Dijk, Een rij van spiegels. De Heilige Barbara van Nicomedia als voorbeeld voor 
vrouwelijke religieuzen, Hilversum: Verloren 2000. 
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waren ze zich er goed van bewust dat zij zichzelf een vrijwel onmogelijke 
opdracht hadden gegeven. Hun streven vereiste een volledige inzet, maar 
zelfs dan was slagen alleen mogelijk wanneer God daartoe genade verleende. 

In milieus van religieuzen werd veel gediscussieerd over de juiste wijze 
om hen te vormen. Vooral de toepassing van het lezen en schrijven was 
hierbij een veelbesproken onderwerp, in het bijzonder waar het vrouwelijke 
religieuzen betrof. Daarom zijn zij een goede casus voor een onderzoek naar 
het belang van deze activiteiten; aan de hand van de debatten over deze 
categorie religieuzen kan worden achterhaald hoe men het lezen en schrijven 
structureerde en wat men ervan verwachtte. 

Lezen en schrijven zelf stonden niet ter discussie. Deze bezigheden 
waren immers al vanaf de woestijnvaders een traditioneel onderdeel van de 
vorming van religieuzen. De vraag was alleen welke literatuur voor welke 
categorieën religieuzen geschikt was. Het stond voor iedereen vast dat 
vrouwen en lekenbroeders andere dingen moesten lezen dan koorbroeders en 
priesters. Wanneer men de eersten belastte met te moeilijke teksten, werd het 
risico groot geacht dat ze daaruit verkeerde conclusies zouden trekken en 
mogelijk zelfs tot ketterij zouden vervallen. Vooral bij vrouwen was dit een 
groot gevaar. Het stond in die tijd voor iedereen vast dat zij meer geneigd 
waren tot zonde dan mannen. Het was dus zaak een streng toezicht uit te 
oefenen. 

Heiligenlevens als dat van Barbara werden van oudsher beschouwd als 
zeer effectieve vormingsmiddelen. Algemeen was men van mening dat deze 
dikwijls een beter resultaat opleverden dan een geleerd betoog, wanneer het 
erom ging mannen of vrouwen tot goede religieuzen op te voeden? Dit geldt 
in het bijzonder voor de levens van de meest geliefde heiligen: martelaren en 
martelaressen uit de Vroege Kerk. Op het eerste gezicht lijkt het volkomen 
duidelijk waar deze vitae hun hoge status aan te danken hadden. Van 
religieuzen werd immers verwacht dat zij zich volledig zouden inzetten voor 
het bereiken van de geestelijke perfectie. Het ligt daarom voor de hand dat 
díe heiligen die zelfs het hoogste offer - hun leven - hadden gebracht, in 
dergelijke kringen aanspraken. Dit is echter geen afdoende verklaring voor 
hun belangrijke status. Zij verklaart namelijk niet de wijze waarop de 
verhalen over heiligen worden verteld. Het leven van Barbara van Nicomedia 
is een goed voorbeeld. 


* Zie hiervoor Augustinus, De Mendacio, PL 40, 508-513, geciteerd bij Th. Heffernan, Sacred 
biography. Saints and their biographers in the Middle Ages, New York/Oxford: Oxford 
University Press 1988, 3-4. 
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EEN TORENMAAGDLEGENDE 


De legende van de heilige Barbara is opgebouwd volgens het stramien van 
de torenmaagdlegende, zoals die in vele varianten over de hele wereld 
voorkomt.” In de Nederlanden waren verschillende versies van haar leven 
bekend: een korte, een lange en een extra lange. Van al deze versies bestaan 
verschillende redacties of afschriften, die onderling kunnen verschillen. 
Middeleeuwse kopiisten pasten hun afschrift namelijk aan de behoefte van 
hun publiek aan. Elke gemeenschap kreeg op deze manier een leven van 
Barbara dat precies aan haar specifieke behoeften op vormingsgebied 
voldeed, althans in de ogen van de kopiist. 

De korte vita vertelt het volgende verhaal: 


De heilige Barbara van Nicomedia was de dochter van een heiden, een zekere Dioscorus. 
Hij sloot haar op in een toren, omdat hij bang was haar ooit te verliezen aan een 
echtgenoot. Wanneer zij alle huwelijksaanzoeken afslaat, laat de trotse vader naast de toren 
ook nog een luxueus badhuis bouwen, bij wijze van cadeau. Barbara bekeert zich tot het 
christendom en wordt in het bad gedoopt. Als teken van haar bekering laat ze in het 
badhuis drie ramen aanleggen. Wanneer ze vervolgens aan Dioscorus uitlegt dat de ramen 
staan voor de Heilige Drie-eenheid, begrijpt hij dat ze christin is geworden. Eerst probeert 
hij zelf, met overreding en geweld, zijn dochter op andere gedachten te brengen. Als dit 
niet helpt, levert hij haar uit aan de rechter. Wanneer de heilige na uitgebreide discussies 
en martelingen ter dood wordt veroordeeld, voert de ontaarde vader zelf het vonnis uit. Als 


straf voor deze wandaad wordt hij door de bliksem getroffen.* 


In deze vorm was de legende van Barbara vanaf de negende eeuw bekend in 
het Westen.” Driekwart van de tekst wordt in beslag genomen door 
gedetailleerde beschrijvingen van de martelingen die de heilige moet 
ondergaan. Barbara overleeft alles blijmoedig, bijvoorbeeld geselingen met 
verschillende attributen, zwaardslagen en verbrandingen. 

De lange vita, een uitgebreide bewerking van de korte, is opgenomen in 
de Compilatio de Sancta Barbara. De martelingen worden wreder. In de 
korte vita worden bijvoorbeeld de borsten van de heilige afgesneden met 
messen; in de lange vita zijn dit stompe messen geworden ‘op dat sy also te 





3 Ook onder de heiligen zijn vele torenmaagden. Zie A. Wirth, Danaë in christlichen Legenden, 
Praag/Wenen/Leipzig: Tempsky 1892. 

* parafrase gebaseerd op de editie in Van Dijk, Een rij van spiegels, 181-184. 

5 De legende van Barbara is in eerste instantie ontstaan in het oostelijk christendom. Zie B. de 
Gaiffier, ‘La légende latine de Sainte Barbe de Jean de Wackerzele’, Analecta Bollandiana 77 


(1959), 15. 
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meerder ende te langher pine hebben soude’.® Daarvoor staat nog een 
uitvoerig verhaal over de bekering van de heilige. Zij wordt nu als een 
geleerde vrouw beschreven die in haar toren haar tijd doorbrengt met 
studeren en mediteren. Uiteindelijk komt ze door goddelijke illuminatie tot 
het inzicht dat de heidense godsdienst niet de juiste kan zijn. Ze 
correspondeert met Origenes en wordt na diverse visioenen gedoopt door 
Johannes de Doper. 

De extra lange vita is weer een bewerking van de lange. Deze is in alle 
opzichten nog uitvoeriger en bevat bovendien nog details over het 
voorgeslacht van de heilige en over haar mystiek huwelijk. Hier stamt 
Barbara uit het geslacht van Jesse en huwt zij Christus. 

Een dergelijke tendens tot uitbreiding van een legende is niet 
uitzonderlijk. Ook de levens van andere populaire heiligen werden steeds 
uitvoeriger. Maar wat moest een vijftiende-eeuwse religieuze vrouw nu uit 
dergelijke verhalen leren? Wat was de functie ervan? In het verleden is wel 
gesteld dat heiligenlevens voor een groot deel dienden voor vermaak. De 
uitvoerige verhalen over martelingen zouden dan een behoefte bevredigen aan 
sadistische pornografie. Het gebruik van het motief van de torenmaagd en 
alle andere uitbreidingen zouden te maken hebben met een universele 
menselijke behoefte aan fantastische en sprookjesachtige verhalen. Het 
heiligenleven bevatte wel een moraal, maar die was verpakt in een reus- 
achtige hoeveelheid pakpapier. 

Afgezien van het feit dat het maar de vraag is of mensen uit de vijftiende 
eeuw hetzelfde fantastisch of seksueel opwindend vonden als wij, passen 
dergelijke verklaringen niet bij de context waarin de vitae functioneerden. 
Evenmin passen ze bij de hoge status die heiligenlevens daar genoten. Vitae 
dienden als vormingslectuur voor religieuzen. Van deze mensen werd 
verwacht dat zij zich totaal zouden richten op het bereiken van het reine hart. 
Al hun daden, gevoelens en gedachten moesten gericht zijn op dit hoge doel. 
lets lezen voor vermaak was in deze milieus eenvoudigweg onmogelijk - 
althans idealiter. Het ligt meer voor de hand het heiligenleven te zien als een 
geheel, waarbij alle elementen op hun eigen wijze aan de vorming van de 
lezeressen en schrijfsters konden bijdragen. Maar wat was dan precies de 
functie van die elementen? Hoe werkte het heiligenleven als vormende 
lectuur? Hoe is het geconstrueerd om als zodanig te kunnen dienen? Hoe 
werd het gelezen en geschreven? Wat was in het algemeen de plaats van het 
lezen en schrijven in de vorming van laatmiddeleeuwse religieuze vrouwen? 


° ‘Opdat ze nog langer en meer pijn zou lijden’, geciteerd naar de editie in Van Dijk, Een rij 
van spiegels, 203. 
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VANUIT HET PERSPECTIEF VAN DE ZUSTERS 


Bovenstaande vragen zijn bestudeerd door een variant op de zogenoemde 
actor-oriented approach, die door Clifford Geertz is ontwikkeld voor 
cultureel antropologen.” Uitgangspunt hierbij is dat in elk cultureel systeem 
per definitie een interne logica schuilt. Dit geldt zeker wanneer we ons 
bezighouden met middeleeuwse religieuze vrouwen. Van hen werd immers 
verwacht dat ze hun levens zeer bewust zouden inrichten. Al hun gevoelens, 
gedachten en daden moesten in het teken staan van hun zoektocht naar het 
reine hart. Voor ons lijken de gebruiken van middeleeuwse religieuze 
vrouwen zinloos en soms zelfs bizar. In hun context hadden ze echter 
betekenis en zin. 

In Een rij van spiegels is een poging gedaan het lezen en schrijven van 
heiligenlevens te beschrijven vanuit het standpunt van de zusters. De eerste 
stap hierbij is een variant op de zogenoemde thick description, de nauw- 
keurige beschrijving van een bepaalde culturele praktijk, die Geertz als 
kenmerkend beschouwt voor de culturele antropologie. Het lezen en 
schrijven van heiligenlevens is bestudeerd als onderdeel van een totale 
praktijk van vorming. Deze is in kaart gebracht door ook te kijken naar 
andere geestelijke literatuur uit de vrouwengemeenschappen, waarin het leven 
van Barbara gebruikt werd. De bedoeling was zo een beeld te krijgen van de 
achtergrond waartegen de zusters de levens van Barbara lazen. Ook de 
context in bredere zin is in dit kader van belang. Daarom is ook de 
geschiedenis van de conventen met Barbaralevens bestudeerd. De ervaringen 
van de zusters zijn medebepalend voor de wijze waarop zij de vitae van de 
heilige interpreteerden. 

De tweede stap is de historische interpretatie. Geertz legt er de nadruk 
op dat zowel beschrijving als interpretatie constructies zijn van een 
buitenstaander. Daardoor blijft het de vraag in hoeverre mijn interpretatie 
van de praktijk in vrouwengemeenschappen in overeenstemming met de 
werkelijkheid is. Weerspiegelen mijn bevindingen hoe de zusters en hun 
geestelijk begeleiders hun vorming zagen en wat ze deden? Geertz is hierover 
optimistisch. Hij stelt dat een goede interpretatie de kern kan raken van waar 
het bij een bepaalde praktijk om gaat. Overigens zijn historici bij een actor- 
oriented approach wel beperkter dan cultureel antropologen. Concreet gedrag 
is immers voor hen onzichtbaar. De informatie over de vormingspraktijk in 
vijftiende-eeuwse kloostermilieus komt via geschreven bronnen, die zelf al 
een constructie zijn van wat er in een bepaald convent gebeurde. Een rij van 


nn 


7 zie C. Geertz, ‘Thick description: towards an interpretive theory of culture’, The 
interpretation of cultures. Selected Essays, New York: Basic Books 1973, 3-30. 
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spiegels gaat dus vooral over de idealen die in bepaalde conventen bestonden 
over de praktijk van het lezen en schrijven. Dit sluit overigens niet uit dat 
die de praktijk wel degelijk weerspiegelden. 


DE ZUSTERS EN HUN TEKSTEN 


Er zijn uit negen vrouwengemeenschappen levens van Barbara overgeleverd: 
in de korte, de lange of de extra lange versie. Deze teksten zijn geschreven 
in het Middelnederlands. Daarnaast zijn er nog afschriften uit mannen- 
gemeenschappen bekend, die voor koor- of lekenbroeders zijn geschreven. 
De redacties voor de koorbroeders zijn geschreven in het Latijn, die voor de 
lekenbroeders in het Middelnederlands. 

Acht van onze vrouwengemeenschappen stonden onder sterke invloed 
van de Moderne Devotie. Het negende was een klooster van birgittinessen. 
Op één na ontwikkelden alle gemeenschappen met Barbaralevens zich van 
een gemeenschap van semi-religieuzen tot een slotklooster. Ook in dat ene 
huis van ‘zusters van het gemene leven’ zijn tendensen naar een meer 
besloten leven waarneembaar. Hierdoor hadden ze deel aan de religieuze 
vernieuwing in de vijftiende eeuw. Er kwamen andere inzichten op over de 
wijze waarop de vorming van religieuzen moest worden aangepakt. In de 
oude gemeenschappen van semi-religieuzen had de armoede vooropgestaan. 
Leven in soberheid en het verrichten van nederig handwerk voor het eigen 
levensonderhoud werden als onontbeerlijke oefeningen gezien in het streven 
naar het reine hart. In de Late Middeleeuwen zag men steeds meer de 
nadelen van deze levenswijze. De noodzaak de producten van het eigen werk 
te verkopen, gaf aanleiding tot te veel contact met de wereld, terwijl de 
voortdurende bekommernis om het eigen levensonderhoud de gedachten 
afhield van God. Men kwam tot het inzicht dat te veel armoede juist 
belemmerend kon zijn voor de geestelijke groei. Een ander probleem was het 
gebrek aan controle op de geestelijke ontwikkeling. 

In de nieuwe slotkloosters werd het levensonderhoud van de zusters 
gegarandeerd door inkomsten uit renten en landbezit. Hierdoor waren zij vrij 
om zich volledig te concentreren op het verwerven van het reine hart. Nog 
steeds werd van hen verwacht dat ze een deel van hun tijd aan handwerk 
zouden besteden, maar daarnaast was meer ruimte voor andere nuttige 
bezigheden zoals studie, meditatie en gebed. Hun leven was veel meer 
gestructureerd dan dat van hun semi-religieuze voorgangsters. Geestelijke 
zorg was in principe gegarandeerd. 

Teksten speelden in het leven van de zusters de hoofdrol. Elke week 
zongen ze gezamenlijk alle psalmen tijdens het koorgebed. De psalmen 
werden afgewisseld door een vast rooster van lezingen en hymnen. Ook 
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tijdens de maaltijd en het handwerk werd voorgelezen. Sommige zusters 
schreven bij wijze van handwerk; in Birgittijnerkloosters was dit voor 
degenen die konden schrijven verplicht.* Ze stonden dus vrijwel de hele dag 
in contact met teksten. De geestelijke literatuur hielp de zusters zich te 
concentreren op hun zoektocht naar het reine hart. Dit werkte niet alleen op 
individueel niveau. De alom tegenwoordige teksten verschaften de zusters 
een gemeenschappelijk referentiekader. Hierdoor ontstond het gevoel van een 
gemeenschappelijk project, dat weliswaar gericht was op individuele vorming 
maar waar ze toch gezamenlijk aan moesten werken. Ook formeel was dit het 
geval: de zusters controleerden elkaar in het wekelijks schuldkapittel. 


LEREN OP VERSCHILLENDE NIVEAUS 


a. De traditie 

De vitae van de heilige Barbara hadden een plaats binnen het totale proces 
van vorming. Voor de nieuwe slotzusters was deze torenmaagd een bij 
uitstek geschikte heilige. In haar toren bekeerde ze zich tot het christendom. 
In de vitae uit de vijftiende eeuw wordt dankbaar van dit element gebruik- 
gemaakt om de heilige op te voeren als slotzuster avant la lettre. Zij is het 
voorbeeld van de nieuwe idealen die in de milieus van moderne devotes en 
birgittinessen werden gepropageerd. Vernieuwing wordt gepresenteerd als 
traditie: niet alleen in het leven van Barbara, maar ook in andere religieuze 
literatuur wordt de overgang naar een besloten leven gepresenteerd als een 
terugkeer naar oorspronkelijke idealen. 

Aansluiting bij de evangelische traditie is op zichzelf een constante in de 
geschiedenis van het christendom: alle religieuze vernieuwingsbewegingen 
pretenderen hierbij aan te sluiten. Dit gold in het bijzonder voor 
heiligenlevens. In de Middeleeuwen werden zij als voortzetting van de 
Schrift beschouwd. Heiligen golden als afspiegeling van Christus, als zijn na- 
afbeeldingen, zoals sommige figuren in het Oude Testament als zijn voor- 
afbeeldingen worden beschouwd. Door de heiligen na te volgen, volgde de 
religieuze in wezen Christus na. De heilige is een spiegel in een rij van 
spiegels. De zuster die haar navolgde, kon op haar beurt als voorbeeld gaan 
dienen en zo zelf een spiegel zijn. De heilige Barbara had extra goede 
papieren om zo te kunnen functioneren. Zoals gezegd golden martelaren van 
oudsher als dé norm voor heiligheid. Zij leken nog meer op Christus dan 
andere heiligen doordat zij ook het offer van hun leven hadden gebracht. 


mg en 


8 In de Middeleeuwen betekende het feit dat men kon lezen niet automatisch dat men ook de 
schrijfkunst machtig was. 
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Wanneer dus aan zo’n heilige een bepaalde habitus werd toegeschreven, had 
dit een onontkoombare autoriteit. 

Heiligenlevens werken op verschillende niveaus. De zusters verwachtten 
niet anders. Zoals de heilige lijkt op Christus en diens voorafbeeldingen, zo 
lijken de heiligenlevens op de Schrift. In de Middeleeuwen was men er 
algemeen van overtuigd dat de bijbel niet alleen letterlijk moet worden 
opgevat. Onder de tekst liggen diepere betekenissen, die door overdenking 
kunnen worden ontraadseld. Dat geldt ook voor heiligenlevens. De vitae van 
Barbara geven informatie over God, over diens plan voor de wereld en over 
de rol van de zusters in dat plan. Daarnaast zijn er adviezen over hoe zij 
moeten zijn — liever gezegd: worden - en over de wijze waarop zij hun 
eigen vorming aan moeten pakken. 


b. De voortgang van de geschiedenis 

De levens van Barbara scholen de lezeres in een bepaald beeld van de 
geschiedenis, namelijk als heilsgeschiedenis. God werkt vanaf de zondeval 
tot aan het Laatste Oordeel aan Zijn grote plan: de verlossing van de mens. 
Het leven van Barbara biedt een schaalmodel van die verlossing en is als 
zodanig een boodschap van hoop. Net als Christus sterft de heilige voor 
anderen. In de vitae wordt benadrukt dat ook haar dood winst aan zielen 
oplevert. Barbara’s levenswijze is, net als Christus’ leven in de evangeliën, 
een voorbeeld voor de zusters. Als ze leven als Barbara zullen ze van de 
zonde worden verlost. Haar vita is bovendien de vervulling van de plannen 
die God eerder door middel van profetieën bekendmaakte. In de lange en de 
extra lange vita wordt Christus’ uitspraak dat wie Hem aanhangt door zijn 
verwanten zal worden vervolgd, in verband gebracht met het lot van 
Barbara. Zij werd immers door haar eigen vader geëxecuteerd. Door dit 
soort passages wordt de heilige duidelijk in de heilsgeschiedenis gepositio- 
neerd als teken van Gods voortdurende werkzaamheid, als voorbeeld van 
traditionele - en dus goede - vroomheid, als rolmodel voor toekomstige 
vromen. 


c. De heilige als voorbeeld voor het religieuze leven 

De zusters moeten zich terugvormen naar het beeld van de mens voor de 
zondeval, naar Gods beeld en gelijkenis. Hun doel was niet minder dan de 
perfectie. Hierbij paste alleen voortdurende inzet. Voor zover er aan mense- 
lijke zwakheden aandacht wordt besteed, gebeurt dit in negatieve zin. Dit 
geldt ook voor de andere geestelijke literatuur die uit de conventen met 
Barbara-levens is overgeleverd. De zusters worden aangespoord zichzelf 
voortdurend met een kritisch oog te bekijken en beducht te zijn voor haar 
eigen verkeerde neigingen. Vooral het studeren en bidden wordt 
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gepropageerd als hulpmiddel voor de vorming, ten koste van het zorgen voor 
het eigen levensonderhoud. Deze verschuiving is in de levens van Barbara 
en andere geestelijke literatuur uit onze conventen duidelijk zichtbaar. 

De zuster die terug moest naar Gods gelijkenis had daarvoor kennis over 
Hem nodig. Zij moest weten hoe Hij was om te kunnen worden als Hij. De 
vitae van Barbara voorzien op verschillende manieren in deze behoefte. In 
de eerste plaats wordt er directe informatie gegeven. Bijvoorbeeld in de 
briefwisseling tussen de heilige en Origenes worden enkele centrale dogma’s 
uitgelegd: het mysterie van de Heilige Drie-eenheid en de menswording van 
Christus. Meestal wordt gebruikgemaakt van de allegorie. Hierbij wordt 
steeds opnieuw benadrukt hoe anders God is dan zijn schepping. De 
schepping houdt wel verband met Hem, maar is totaal anders, zoals het 
spiegelbeeld anders is dan datgene wat gespiegeld wordt. Daarom is het 
eigenlijk niet mogelijk over Hem te spreken anders dan door beelden. In de 
levens van Barbara worden de heilige zelf, de toren, het badhuis en het vocht 
gepresenteerd als spiegelbeelden van God. Hierbij wordt voortdurend 
benadrukt hoe ook de heilige van de schepping verschilt. In de beschrijving 
van Barbara valt bijvoorbeeld op hoe radicaal zij van de wereld is afgewend. 
Niets heeft enige charme: luxe, bezit, status, familiebanden zeggen haar 
helemaal niets. Zij leeft als een vreemdeling in deze wereld. Haar leven is 
ballingschap, een aaneenschakeling van lijden, waarna het eeuwig heil wacht. 
De zusters moesten deze houding kopiëren. Ook zij moesten hun leven 
beschouwen als een ellendig bestaan, als een moeizame tocht vol 
hindernissen onderweg naar de eeuwige zaligheid. 

In dit kader krijgen ook de uitvoerige beschrijvingen van het lijden van 
de heilige een functie. Ook in het leven van de zusters is dit een noodzakelijk 
element. In de vitae van Barbara wordt het afgeschilderd als een heroïsche 
onderneming. Het is het lijden dat de heilige tot een afbeelding van Christus 
maakt. Lijden wordt ook voorgesteld als strijden; de heilige zelf als een 
ridder in Gods leger tegen Satan. De zusters kunnen dergelijke ridders 
worden. 

In de lange en extra lange vita wordt gebruik gemaakt van Barbara's 
maagdelijkheid en sekse. Wanneer tijdens de pijnigingen haar borsten worden 
afgesneden, wordt zij naar eigen zeggen een man. Die mannelijkheid is 
noodzakelijk om als ridder te kunnen optreden. Voor een heilige maagd als 
Barbara is dit geen probleem: door haar gerichtheid op God heeft zij afstand 
gedaan van haar vleselijkheid. Wanneer ze haar navolgen, kunnen ook de 
lezeressen ‘mannelijk’ worden en meestrijden in Christus’ keurtroepen. 

In andere delen van de vitae wordt haar sekse op een tegengestelde 
manier gebruikt, wanneer ze wordt voorgesteld als afbeelding van de 
Goddelijke Wijsheid. Als zodanig is ze een afbeelding van God zelf. 
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Traditioneel werd de Wijsheid voorgesteld als een voedende vrouw, als een 
wezen waar voedend vocht uit vloeit. Vrouwen kunnen mensen voeden met 
melk en bloed. De melk voedde het kind aan de borst; het bloed de foetus 
in de baarmoeder. Tijdens de passie stroomt het bloed in fantastische 
hoeveelheden uit Barbara’s wonden. Dit is niet alleen om de reusachtigheid 
van haar lijden te benadrukken, maar ook om haar voor te stellen als 
Wijsheid. Hierbij wordt gebruikgemaakt van de natuurlijke eigenschappen die 
zij als vrouw had. 


VISIES OP VORMING 


De levens van Barbara gebruiken verschillende strategieën om de zusters te 
scholen. De korte vita beschrijft vooral een toestand. De lange en de extra 
lange vita zijn meer procesgericht. Ze vertellen, met name in de episode over 
de bekering, ook hoe de lezeres bij haar zelfhervorming te werk moet gaan. 
De bekering van de heilige volgt het illuminatiemodel van Augustinus. Net 
als de kerkvader komt zij tot bekering door een combinatie van studie en 
meditatie, groot verlangen en de inwerking van de goddelijke genade. Vooral 
de rol van studie wordt zeer benadrukt. Volgens de lange en de extra lange 
vita was Barbara een studieuze, zelfs geleerde heilige. Als zodanig is zij een 
voorbeeld voor de nieuwe slotzusters, die eveneens aandacht aan dit aspect 
moesten besteden. Hierbij is opvallend hoe verschillend de studiebezigheden 
van Barbara worden beschreven. Kennelijk was er verschil van opvatting 
over de mate van geleerdheid die voor de zusters noodzakelijk was. Hier is 
ook de vergelijking met de kringen van de mannen interessant. 

In de Latijnse redacties die voor koorbroeders geschreven zijn, studeert 
de heilige ijverig. Origenes geeft in zijn brief een uitvoerige uitleg over de 
Drie-eenheid en de menswording. Later wordt de heilige hier nog over 
onderwezen door een engel in een visioen. Tijdens haar passie legt ze zelf 
aan haar vader het mysterie uit. De engel voorspelt haar dat ze met drie 
kronen zal worden gekroond: de kroon van de maagden, de martelaren en 
de leraren. In de redacties geschreven voor vrouwen en lekenbroeders wordt 
uit deze elementen een keuze gemaakt of worden nieuwe toegevoegd. 

Soms wordt een onderwerp vermeden. In een redactie voor het reguliere 
kanunnikessenconvent in Neerbosch wordt de uitleg over de Drie-eenheid 
weggelaten. In hetzelfde convent was een vertaling van De libris 
teutonicalibus aanwezig van Gerard Zerbolt van Zutphen, een invloedrijk 
auteur in de Moderne Devotie. In deze tekst verdedigt hij de studieactiviteit 
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van religieuze leken zoals vrouwen, maar met enige beperkingen. Het 
mysterie van de Drie-eenheid achtte hij voor hen te moeilijk.” 

Verder is er verschil in opvatting over Barbara’s intellectuele 
capaciteiten. Alleen in de redactie voor de birgittinessen is de heilige briljant; 
in de andere afschriften is ze alleen maar vlijtig. Dit houdt verband met de 
strenge opvattingen in de birgittijner orde over de rol van de goddelijke 
genade. Birgitta van Zweden, de stichtster van de orde, zegt in haar 
Openbaringen steeds opnieuw dat de mens uit zichzelf tot niets goeds in staat 
is. Hoewel ook in andere redacties wordt aangegeven dat de bekering en de 
geleerdheid van Barbara te danken zijn aan illuminatie, wordt dit in de 
redacties voor birgittinessen extra benadrukt. Werkelijk alles wat de heilige 
doet en is, is te danken aan de inwerking van de goddelijke genade; daaraan 
is haar briljantheid te danken. 

Ook treffen we verschillende visies aan op wat geleerdheid de heilige 
oplevert in dit en het volgende leven. In het afschrift uit het Agnesklooster 
in Maaseik worden de heilige maar twee kronen in het vooruitzicht gesteld. 
Dat de kroon der leraren in dit convent van reguliere kanunnikessen 
ontbreekt, is ongetwijfeld met opzet. Het was gevaarlijk vrouwen de 
gedachte in te geven dat ze, in navolging van de heilige, hun sekse zo ver 
zouden kunnen ontstijgen dat ze als leraar zouden kunnen optreden. Vrouwen 
waren immers uitgesloten van het leergezag. De gedachte dat dit voor een 
heilige als Barbara niet geldt, is het verst uitgewerkt in de redacties van de 
birgittinessen. Daar treedt de heilige daadwerkelijk als leraar op en bekeert 
enkele jonkvrouwen uit haar gevolg. In een eerder stadium wordt al vermeld 
dat zij 205 heidense filosofen bekeerde. Alleen in enkele redacties voor 
lekenbroedersconventen mag Barbara in geleerdheid zelfs boven Origenes 
uitstijgen. 

Opmerkelijk is dat de heilige in de versies van de birgittinessen ook 
wereldlijk gezag uitoefent. Wanneer haar vader voor enige tijd vertrekt, 
treedt Barbara op als regentes. De birgittijnerkloosters waren dubbelkloosters 
van mannen en vrouwen, die beide, voorzover het wereldse zaken betrof, 
onder het gezag van de abdis vielen. Dit was in laatmiddeleeuwse 
verhoudingen zeer uitzonderlijk. Het gezag van de abdis van een birgittines- 
senklooster en van Birgitta zelf werden via Barbara gelegitimeerd, door de 
opvattingen van Birgitta over de geschiktheid van vrouwen om gezag uit te 
oefenen te presenteren als een terugkeer naar een oude traditie. 

Ten slotte houden de lange en de extra lange vita de lezeres een spiegel 
voor van de ideale verhouding van de zusters met hun geestelijk begeleiders. 





9 Gerard Zerbolt van Zutphen, ‘The “De libris teutonicalibus” by Gerard Zerbolt of Zutphen’ 
(edited by A. Hyma), Nederlands Archief voor de kerkgeschiedenis 17 (1924), 60. 
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Barbara wordt in haar bekeringsproces bijgestaan door een heel gezelschap: 
Origenes, een priester en in sommige redacties ook een geleerde ridder en 
meer dan tweehonderd filosofen en rechtsgeleerden. Zij kan met hen op 
gelijk niveau van gedachten wisselen. Haar relatie met deze heren is 
gemodelleerd naar de verhouding van de kerkvader Hiëronymus met zijn 
vriendinnen: het aloude model van de geestelijke vriendschap. Voorwaarde 
hierbij is dat tussen man en vrouw gelijkwaardigheid bestaat. Dit is mogelijk 
wanneer de vrouw ‘mannelijk’ geworden is doordat zij haar vleselijkheid 
heeft afgelegd. Wanneer de zusters Barbara in dit opzicht navolgden, was dit 
ideaal in principe ook voor hen haalbaar. 


CONCLUSIE 


Mijn analyse van het lezen en schrijven van heiligenlevens laat zien dat het 
hanteren van een genderperspectief op verschillende niveaus resultaten 
oplevert. In de eerste plaats op het niveau van de symbolische orde: de 
beschrijvingen van de heilige als mannelijk of vrouwelijk dienen om haar af 
te schilderen als afbeelding van God. Ook de lezeressen en schrijfsters 
zouden zichzelf tot zo’n afbeelding terug kunnen vormen. Voor een lezeres 
uit de eenentwintigste eeuw is interessant dat de categorieën mannelijk en 
vrouwelijk niet stabiel zijn. Vrouwen kunnen mannen worden en mannen 
vrouwen. God en de heiligen kunnen tegelijk mannelijk en vrouwelijk zijn. 

Daarnaast werkt gender op maatschappelijk en individueel niveau. Het 
is duidelijk dat de lotgevallen van de zusters voor een groot deel bepaald 
werd door hun sekse. Hun geslacht bepaalde hoe hun geestelijke vorming en 
hun leven als religieuzen verliepen. Traditioneel was er in het onderzoek van 
laatmiddeleeuwse vrouwen altijd veel aandacht voor hun sekse. Toch kan 
bewustzijn van gender ook hier de blik scherpen. In het voorafgaande is erop 
gewezen dat vooral vrouwen zichzelf volledig moesten afbreken om terug te 
kunnen keren in het reine hart; zij waren immers veel meer tot zonde 
geneigd dan mannen. Het is niet moeilijk geestelijke teksten te vinden met 
een misogyne inhoud, hetzij geschreven om de zusters van hun eigen 
waardeloosheid te doordringen of om hun biechtvaders te waarschuwen voor 
de listen en lagen van de aan hen toevertrouwde kudde. Sommige onder- 
zoekers neigen er dan ook toe de vrouwen af te schilderen als passieve 
slachtoffers van vooroordeel en geïnternaliseerde onderdrukking. Hierbij 
blijft onderbelicht dat het gezamenlijk werken aan de perfectie de zusters, 
behalve tot de nodige somberheid over hun eigen vorderingen in dezen, ook 
inspireerde tot het opbouwen van een sterke identiteit als toekomstige 
geestelijke elite. Door zich van hun vleselijkheid te verwijderen waren ze 
immers onderweg naar een grootse prestatie. 


MATHILDE VAN DIJK 109 


Ernstiger is nog dat deze opvatting van hun geschiedenis als een verhaal 
van onderdrukking leidt tot een anachronisme. We moeten ons realiseren dat 
de zusters en hun tijdgenoten een geheel ander mensbeeld hadden dan dat wat 
vanaf de twintigste eeuw gebruikelijk geworden is. Het volledig mensworden 
bestond voor hen niet in de zelfontplooiing tot een uniek en in zichzelf 
waardevol individu, maar tot het terugkeren in een gemeenschappelijke 
identiteit, die van perfecte afbeelding van God. Het is duidelijk dat bepaalde 
zusters tegen de hoge eisen die het streven naar het reine hart stelde, hebben 
gerebelleerd. Hiervan is in de bronnen voldoende bewijs te vinden. In Zen 
rij van spiegels zijn hiervan enkele voorbeelden gegeven. Andere zusters 
voelden zich ongetwijfeld bevoorrecht en trots, omdat juist zij waren 
uitverkoren zichzelf tot de volle menselijkheid te vormen, zoals deze in hun 
tijd werd gedefinieerd. 


Birgit Verstappen 


EEN VRUCHTBARE VERBINDING TUSSEN THEOLOGISCHE 
KOSMOLOGIE EN BEVRIJDINGSTHEOLOGIE 


Het heeft mij tijdens mijn studie theologie steeds verbaasd dat uitsluitend 
aandacht werd geschonken aan de relatie tussen God en mens. De relatie 
tussen mens en niet-menselijke natuur! of tussen God en het geheel van 
natuur kwam niet of slechts zijdelings ter sprake. Mijn onvrede hiermee ligt 
aan de basis van het ontstaan van mijn proefschrift Ekklesia van Leven.” Ik 
besluit namelijk op zoek te gaan naar een theologische kosmologie waarmee 
de exclusieve gerichtheid op het (zielen)heil van de mens, van veel theologie 
en christelijke gemeenschappen, kan worden doorbroken, zodat er aandacht 
ontstaat voor het heil van de levende niet-menselijke natuur. Het gaat mij om 
een verhaal over de relatie tussen God, mens en niet-menselijke natuur, 
verteld vanuit christelijk, theologisch perspectief. 


THEOLOGISCHE KOSMOLOGIE: EEN EERSTE VERKENNING 


Ik begin mijn onderzoek met een verkenning van theologische kosmologie. 
Ik laat zien hoe het brede perspectief van mens en niet-menselijke natuur in 
relatie tot elkaar en tot God, op de achtergrond is geraakt. Ik verwijs onder 
meer naar de religieuze dreiging die uitgaat van de occulte wetenschappen, 
beoefend door (priester-)magiërs, in de vijftiende en zestiende eeuw. In 
reactie daarop wordt een mechanistische natuurbenadering dominant. Om, 
anders dan de magiërs, niet in conflict te komen met kerkelijke autoriteiten 
wordt door de nieuwe mechanistische wetenschappers vrij rigoureus een 
scheiding doorgevoerd tussen de mens en de rest van de natuur, tussen 
waarde en feit, subject en object. Deze scheiding, in eerste instantie vooral 
een strategische keuze, is niet zonder gevolgen gebleken. Want doordat het 
geestelijke en het stoffelijke, waarde en feit, anders dan in het tijdperk 
daarvoor, dualistisch, in de zin van volledig onverbonden, tegenover elkaar 
worden gesteld, verdwijnt het beeld van de natuur als kosmos, dat wil 
zeggen als geordend, samenhangend geheel. De leefwereld van de mens, 


\_Natuur definieer ik als ‘het organische geheel van al wat is’. De mens - en daarmee ook de 
menselijke cultuur, historiciteit, de rede en menselijke creativiteit - zie ik als een integraal 
onderdeel van natuur. In mijn spreken over ‘mens en niet-menselijke natuur’ komt dit tot 
uitdrukking. 

* B. Verstappen, Ekklesia van Leven. Een aanzet tot een discussie tussen theologische 
kosmologie en bevrijdingstheologie, Zoetermeer: Boekencentrum 2000. 
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waarin gevoelens, aspiraties en dergelijke een rol spelen, raakt gescheiden 
van de overige natuur, die als zielloze materie wordt voorgesteld. 

De theologie richt zich vanaf het einde van de zestiende eeuw vrijwel 
exclusief op de relatie tussen God en (de ziel van) de mens. De determinis- 
tische implicaties van het mechanisme vecht men slechts aan voor zover zij 
de mens betreffen. De natuur laat men over aan de natuurwetenschapper, het 
bovennatuurlijke is het domein van de theoloog. Vanaf de twintigste eeuw 
komt hierin verandering, theologische kosmologie komt opnieuw in beeld. 
Ik sluit hier bij aan in mijn zoektocht naar een theologische kosmologie. 

Eén van de belangrijkste spanningsvelden waarin mijn project zich 
bevindt, is de spanning tussen theologische kosmologie en politiek engage- 
ment. Ik stuit op wantrouwen ten aanzien van kosmologische bespiegelingen 
bij politieke, bevrijdings- en feministische theologie. Het lijkt erop dat daar 
waar kosmologische vragen opgepakt worden, politieke strijdbaarheid langs 
de achterdeur verdwijnt. Het valt ook op dat zelfs theologes als Sallie 
McFague en Elisabeth Schüssler Fiorenza niet met elkaar in gesprek gaan, 
ondanks het feit dat zij aan één, het feministische, discours participeren. Ik 
besluit hen - een kosmologisch georiënteerde theologe en een bevrijdings- 
theologe — met elkaar in gesprek te brengen om zodoende exemplarisch de 
monologische cultuur in deze twee richtingen te doorbreken. Aldus kom ik 
tot een tweeledige doelstelling. Ik ben op zoek naar een theologische 
kosmologie, waarmee de exclusieve theologische gerichtheid op het menselijk 
heil te doorbreken is. Daarnaast wil ik een verbinding tot stand brengen 
tussen theologische kosmologie en bevrijdingstheologie, om op die manier 
uit de apolitieke verdenking te geraken die rust op theologische kosmologie. 


SALLIE MCFAGUE: EEN INTRODUCTIE IN HAAR DENKEN 


In hoofdstuk 2 verantwoord ik mijn keuze voor Sallie McFague. Zij is voor 
mij vooral interessant omdat zij inzichten uit evolutietheorie en ecologie in 
haar theologisch-kosmologisch ontwerp verwerkt en omdat zij met haar 
ontwerp juist wel een expliciete bevrijdingstheologische bijdrage wil leveren 
aan het lichamelijk welzijn van mens en niet-menselijke natuur. Belangwek- 
kend is ook de ontwikkeling die McFague doormaakt van belangstelling voor 
de talige vorm waarin mensen hun ervaringen met God of het goddelijke 
weergeven, naar een theologiseren vanuit kosmologisch perspectief. Zij 
ontwikkelt zich, en is daarin redelijk uniek, tot een theologe die consequent 
vanuit dat perspectief theologie bedrijft. Tot slot speelt bij mijn keuze voor 
McFague ook haar brede receptie in Nederland een rol. 

Door in te gaan op McFague’s kritiek op het spreken over “God als 
koning met de wereld als zijn rijk’, maar ook door stil te staan bij haar visie 
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op theologie, verzamel ik inhoudelijke en methodische aandachtspunten die 
McFague meeneemt in haar theologisch-kosmologisch ontwerp. Door deze 
introductie in haar denken, schep ik een kader waarbinnen haar theologische 
kosmologie te plaatsen en te begrijpen is. 

Heel kenmerkend voor McFague is haar scherpe kritiek op de eerder 
genoemde mechanistische scheiding tussen waarde en feit, subject en object, 
mens en natuur. Haar kritiek richt zich in eerste instantie vooral op het feit 
dat door deze scheiding het gewone en alledaagse los komt te staan van het 
goddelijke. De kloof die zo ontstaat tussen het spreken over God en het 
persoonlijk bestaan van mensen, ziet McFague als belangrijke oorzaak voor 
wat ik genoemd heb: de ‘crisis van geloof’. Kon men vanuit de middeleeuw- 
se sacramentele visie een goddelijke of spirituele dimensie ontwaren in al wat 
is, deze ‘multi-dimensionaliteit’ gaat met de opkomst van de moderne 
natuurwetenschap verloren. In plaats van de één-dimensionele wereld die als 
gevolg hiervan overblijft, zoekt McFague in haar vroegste werk reeds naar 
een vorm die het de theologie mogelijk maakt het ‘religieuze’ in het 
‘seculiere’ te laten oplichten.” Zij gaat op zoek naar een taal die belichaamd 
is, die ons de eenheid laat zien tussen mensen en hun omgeving, tussen geest 
en lichaam, tussen subjectief en objectief, ‘binnen’ en ‘buiten’. In metafori- 
sche taal vindt zij wat zij zoekt. Pas in later werk zal McFague de scheiding 
tussen subject en object, geest en lichaam, God en wereld ook onder kritiek 
stellen vanuit haar zorg voor de ‘crisis van de natuur’. Genoemde scheiding 
voedt immers ook het beeld van een goddeloze en waarde-loze natuur, 
waarin de mens ongelimiteerd kan ingrijpen, hetgeen geleid heeft tot een 
exploitatie van de niet-menselijke natuur, die met de huidige ecologische 
crisis op haar grenzen stuit. 

Beide crises zetten McFague aan tot het ontwerpen van een functionele 
theologische kosmologie. Dat wil zeggen: zij zoekt een concreet en 
geloofwaardig verhaal, over onze plaats in het geheel van alle dingen, dat in 
het dagelijks leven ook daadwerkelijk functioneert. Typerend voor McFague 
is dat zij bij haar ontwerpen van een theologische kosmologie een vorm 
kiest, waarbij zowel van een bepaalde metafoor - de wereld als lichaam van 
God = als van conceptuele taal gebruikgemaakt wordt. De metafoor is nodig, 
aldus McFague, precies vanwege de complexiteit van de relatie God en 
wereld, die niet in eenduidige concepten te vangen is. Ook de invloed van 
metaforen op gedrag en houding - een invloed die abstracte concepten nooit 
kunnen hebben - is onmisbaar om de transformerende relatie tussen God en 





) Zie S. McFague Te Selle, Speaking in Parables. A Study in Metaphor and Theology, 
Philadelphia: Fortess Press 1975, 30. 
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wereld uit te drukken, zo stelt McFague.* Conceptuele helderheid en 
precisie is echter evenzeer onmisbaar, en wel om duidelijk te maken welke 
structuur onder een bepaald model schuilgaat en welke implicaties het bevat 
voor ons persoonlijke, historische, maatschappelijke en politieke leven. 

McFague bewandelt dus een soort van middenweg tussen primaire 
religieuze uitingen, die altijd metaforisch zijn, en systematische theologie die 
op deze uitingen reflecteert en daarbij vooral gebruikmaakt van conceptuele 
taal. McFague blijft met deze keuze trouw aan haar antwoord dat zij eerder 
gaf op de geconstateerde ‘crisis van geloof’. Deze crisis vraagt volgens 
McFague namelijk niet om louter abstracte, conceptuele taal, maar om een 
taal die het proces van ‘gelovig worden’ beschrijft en op gang helpt. Zij stelt 
dat als theologie al te abstract, conceptueel en systematisch wordt, denken 
en leven, geloof en praktijk, woorden en hun belichaming gescheiden raken 
van elkaar, waardoor het moeilijker wordt - zo niet onmogelijk - met onze 
harten te geloven wat we met onze mond belijden.” 

Wat haar aanspreekt in metaforen is dat zij onze verbeelding prikkelen. 
En daar zou theologie zich ook mee bezig moeten houden. Theologie dient 
volgens McFague ‘zaak van de verbeelding’ te zijn.® Het gaat haar daarom 
niet om een nog verder demythologiseren van het christelijk geloof, maar 
juist om een proces van hermythologiseren.” Met gebruikmaking van de 
verbeelding test zij een model op de zeggingskracht en uitwerking ervan in 
ons dagelijks leven. 

Het verbeelden van de verhouding tussen God en wereld beschouwt 
McFague als een constructieve, metaforische onderneming. Hieronder 
verstaat zij een onderneming die heuristisch en experimenteel is. Omdat elke 
verbeelding van God en wereld per definitie tekortschiet - en altijd meer 
zegt over onze relatie met God of over onze waarneming van onze relatie 
met God dan over God zelf - is deze onderneming, paradigma-afhankelijk 
als zij is, ook altijd tegelijkertijd ‘waar’ en ‘niet-waar’. Wie God is, zullen 
wij nooit achterhalen. Het is daarom dat McFague het criterium van wat een 
goede verbeelding is uiteindelijk legt in de uitwerking van deze verbeelding 
op het leven en de voortzetting daarvan. Toch betekent dit niet dat McFague 
een louter pragmatische waarheidsopvatting hanteert. Ik beschrijf hoe 





1_S. McFague, Metaphorical Theology. Models of God in Religious Language, Philadelphia: 
Fortress Press 1982, 103-144 en S. McFague, Modellen voor God. Nieuwe theologie in een 
bedreigde wereld, Amersfoort: De Horstink 1991a, 21-66. 

5 McFague TeSelle, Speaking in Parables, 139. 

° McFague, Modellen voor God, 51. 

1 McFague Modellen voor God, 46-47. 
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McFague delicaat balanceert tussen een pragmatische en een ontologische 
waarheidsopvatting en ga in op de vragen die dit oproept. 


EEN THEOLOGISCH KOSMOLOGISCH ONTWERP 


Na de introductie in het denken van McFague presenteer en bespreek ik haar 
theologische kosmologie. Deze steunt op drie pijlers. De eerste pijler wordt 
gevormd door wat McFague ‘the common creation story’ noemt,* door mij 
vertaald met ‘het gemeenschappelijke scheppingsverhaal’.” McFague doelt 
hier op het natuurwetenschappelijke verhaal over ontstaan en voortbestaan 
van het leven op onze aarde, zoals ons dat middels evolutietheorie en 
ecologie uit de doeken wordt gedaan. '® De tweede pijler waarop McFague'’s 
theologisch-kosmologisch ontwerp rust, bestaat uit de metafoor van ‘de 
wereld als lichaam van God’; een metafoor die McFague in staat stelt een 
intieme verbinding tussen God en wereld te verbeelden, zonder daarmee de 
transcendentie van God te hoeven prijsgeven. Een derde en laatste pijler 
wordt gevormd door “het christelijk paradigma’ van “inclusieve liefde’! 
Uit het verhaal van Jezus, en met name uit de parabels, leert McFague dat 
de liefde van God alles en iedereen insluit. De liefde van God is inclusief en 
gericht op het welzijn van álle lichamen, eerst en vooral de meest hulpbehoe- 
vende lichamen. Onder ‘kwetsbaren’ of ‘outcasts’, die, zoals uit het verhaal 
van Jezus blijkt, speciale aandacht verdienen, verstaat McFague dus niet 
alleen kwetsbare mensen. Ook vallen in deze categorie ‘onderdrukte niet- 
menselijke dieren en de aarde zelf’. 

Ik ga uitgebreid in op deze drie pijlers en wijs daarbij op contradicties 
of leemtes of impliciete vooronderstellingen. Opvallend bij de bespreking van 
de eerste pijler, het gemeenschappelijke scheppingsverhaal, is bijvoorbeeld 
het ontbreken van aandacht voor het feit dat noviteit en creativiteit óók in 
niet-menselijke natuur te vinden is.* Dit heeft mijns inziens gevolgen die 
aan het licht komen in McFague’s visie op de mens. Deze schildert zij af als 


$ McFague, The Body of God. An Ecological Theology, London: SCM Press 1993, xii. 

9 In de Nederlandse vertaling van ‘The Body of God’ wordt ‘common’ vertaald met “collektief”. 
Zie S. McFague, Het lichaam van God. Een ecologische theologie, Zoetermeer: De Horstink 
1997. Ik vertaal het woord ‘common’ met ‘gemeenschappelijk. 

0 Strikt genomen kan hier natuurlijk niet over een scheppingsverhaal gesproken worden, 
aangezien het woord ‘schepping’ een geloofsbelijdenis is, waarvoor in de natuurwetenschap geen 
plaats is. 

\Ì McFague, The Body of God, 129. 

? McFague, The Body of God, 164. 

* Zie 1. Prigogine, Het einde van de zekerheden. Tijd, chaos en de natuurwetten, Tielt: Lannoo 
1996. 
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partner van God, terwijl de rest van de natuur passief ‘onderdaan’ blijft en 
het handelen van beide ‘partners’ ondergaat. Ik plaats echter het beeld van 
de mens als ‘zorgdrager’ binnen de context van een creatieve niet-menselijke 
natuur, waardoor beide, mens én niet-menselijke natuur, gezien kunnen 
worden als deelnemers aan een creatief en dynamisch interactieproces. Een 
voorbeeld van een contradictie is de wijze waarop McFague spreekt over 
God, als ‘spirit’ om aan het lichaam-geest en, in het verlengde daarvan, 
wereld-Goddualisme, te ontsnappen. Maar is het niet juist heel moeilijk om 
‘spirit’, ook al verstaat zij hier ‘geest/levenskracht’ onder, los van dit 
dualisme te denken? Anne-Marie Korte stelt terecht de vraag of McFague’s 
beroep op de goddelijke levenskracht die het lichaam ‘bezielt’ niet eerder een 
variant is van dit dualisme dan dat het ervan wegvoert.'* Ik merk hier op 
dat McFague misschien in plaats van ‘spirit’ beter een ander woord had 
kunnen gebruiken, bijvoorbeeld het woord ‘trilling’. De goddelijke trilling 
die energie tot materie samenvoegt en bewaart of juist uit elkaar laat spatten 
of al trillend oplost in nieuwe vormen. Met dit beeld zou het ook gemakkelij- 
ker zijn geweest Gods verbinding met anorganische lichamen voor te stellen, 
een verbinding die McFague weliswaar steeds als een vooronderstelling 
hanteert, maar nergens expliciteert. 

McFague zet met haar theologische kosmologie de contouren uit, geeft 
een richting aan voor verder theologiseren. Deze richting heb ik in zeven 
stellingen samengevat. Samen vormen zij een soort van kader, dat behulp- 
zaam kan zijn om een exclusieve aandacht voor het menselijk heil te 
doorbreken en ook aandacht te vestigen op het heil van de niet-menselijke 
natuur. In dit artikel kan ik de stellingen met mijn reactie daarop slechts kort 
noemen. De eerste stelling luidt dat lichamelijk welzijn het centrale 
perspectief dient te vormen bij het theologisch spreken over heelheid en 
verlossing. De tweede stelling verbreedt McFague'’s gebruik van het woord 
‘wereld’ van tastbare materiële zaken naar het sociaal, politiek en econo- 
misch vormgegeven samenleven van mensen. Op deze wijze wordt de relatie 
zichtbaar tussen ecologische en economische rechtvaardigheid. Met de derde 
stelling wordt benadrukt dat diversiteit een veronderstelling voor eenheid is. 
De verleiding om vanuit een gevoel van verbondenheid geen aandacht te 
schenken aan verschillen wordt ermee bekritiseerd. Het is onjuist om 
ecologische eenheid als versmelting van het zelf met de wereld te verstaan 
waarbij separatie en autonomie slechts negatief gewaardeerd kunnen worden. 
Een vierde stelling gaat in op de verbinding tussen de immanentie en 





BA -M. Korte, ‘De materialiteit van God: Sallie McFagues “natuurlijke theologie"’, in: A.-M. 
Korte en L. Wilkens, (red.), Andere Gezichten, Andere Geluiden. Vrouwenstudies in Theologie 
en Godsdienstwetenschappen, Gorinchem: Narratio 1997%, 108. 
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transcendentie van God. Het betreft hier een dialectische spanning die noch 
ten gunste van het een, noch ten gunste van het ander opgeheven mag 
worden. De vijfde stelling gaat uit van Gods reddende kracht als zijnde 
werkzaam in héél de natuur. Hier bekritiseer ik McFague'’s inperking van 
Gods intrinsieke heilvolle inwerking in de natuur als geheel, die niet zonder 
gevolgen blijkt te zijn. McFague benadrukt naar mijn mening te sterk 
menselijke verantwoordelijkheid ten koste van aandacht voor een meer 
ontvangende en contemplatieve houding. De zesde stelling luidt: in leven en 
dood participeren wij aan God. Al wat is, in welke vorm dan ook, blijft deel 
van God. Stelling zeven benadrukt dat alle lichamen uitdrukking zijn van 
Gods presentie. Aan de hand van deze stelling verzamel ik enkele vragen en 
onduidelijkheden in McFague’s betoog. 

In een laatste paragraaf ga ik op deze vragen en onduidelijkheden 
uitgebreid in. De belangrijkste is McFague’s onduidelijkheid over wat zij 
onder intrinsieke waarde verstaat. In haar visie bezit al wat bestaat, 
organische én anorganische materie, intrinsieke waarde. Maar is dit zo? Zijn 
organische en anorganische materie op één hoop te gooien? In tegenstelling 
tot McFague maak ik, met behulp van de systeemtheorie, een duidelijk 
onderscheid tussen organische en anorganische lichamen. 

Een organisch lichaam is een levend lichaam of, in systeemtheoretische 
termen gezegd, een open systeem.” In tegenstelling tot anorganische 
materie, die beschouwd kan worden als een gesloten systeem, staan open 
systemen in een wisselwerking met hun omgeving. Zij hebben allerlei zaken 
uit die omgeving nodig - zoals zuurstof - om te kunnen blijven bestaan. 
Open systemen zijn bovendien systemen die er op gericht zijn zichzelf te 
handhaven, te repareren en te vernieuwen. Denk hier bijvoorbeeld aan het 
reguleren van interne variabelen zoals lichaamstemperatuur of bloeddruk, 
waarbij dit reguleren niet op zichzelf staat, maar gebeurt vanwege het belang 
hiervan voor het systeem als geheel. 

De filosofe Mathews koppelt aan deze gerichtheid op zelfhandhaving of 
zelfrealisatie van een open systeem het woord belang of waarde. 'f Mathews 
laat daarmee, anders dan McFague, het woord ‘waarde’ niet pas zijn intrede 
doen met het verschijnen van de mens. Zij stelt dat door de zichzelf 
realiserende/handhavende activiteit van een open systeem er sprake is van 
een doelgerichtheid, en precies vanwege deze doelgerichtheid kan men 
zeggen dat het open systeem een belang heeft, namelijk het realiseren van 
zichzelf. Een rotsblok daarentegen of een typemachine, kent een dergelijke 


5 Zie bijvoorbeeld L. von Bertalanffy, “The theory of open systems in physics and biology’, in: 
F.E. Emery (ed), Systems Thinking. Vol. 1, Hamondsworth: Penguin 1981. 
© F. Mathews, The Ecological Self, London: Routledge 1991, 101. 
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doelgerichtheid niet. Anderen kunnen er een belang aan hechten, het zijn 
zijnden-voor-anderen, geen zijnden-voor-zichzelf. 

Het erkennen van deze doelgerichtheid veronderstelt niet per se dat het 
systeem zich daarvan bewust is. Ook kunnen zichzelf realiserende organis- 
men heel goed ontstaan zijn door de actie van ‘blinde’ oorzakelijke 
invloeden. Aan dit alles verbindt Mathews niet het woord telos. Waar het 
haar om gaat is dat een rotsblok niet gericht is op handhaving van zijn 
identiteit, terwijl een levend organisme dat wel is. Een rotsblok biedt geen 
weerstand tegen invloeden van buitenaf, hetgeen scherp contrasteert met een 
organisme dat er wel op gericht is zichzelf te handhaven. En precies uit de 
actieve handelingen van een organisme om zichzelf te handhaven, blijkt de 
waardering van dit organisme voor het eigen bestaan. Mathews noemt dit de 
meest primitieve, voorbewuste vorm van waarde. Zichzelf-realiserende 
zijnden belichamen een waarde-voor-zichzelf, die blijkt uit hun zelf- 
realiserende activiteit. 

Je zou vanuit het bovenstaande kunnen zeggen dat McFague’s ethische 
oproep tot ‘delen’ en ‘zorgen voor’ de organische lichamen betreft. Een 
rotsblok heeft geen lichamelijke behoeften waarin het wil voorzien. Met 
rotsblokken valt in die zin weinig te delen. Door, anders dan McFague, aan 
rotsblokken geen intrinsieke waarde toe te kennen, betekent dat nog niet dat 
deze daarom als waarde-loos beschouwd moeten worden. Redenerend vanuit 
McFague’s model ‘de wereld als lichaam van God’, hebben anorganische 
lichamen wel degelijk waarde vanwege hun geliefd zijn door God. Ook in 
deze materie is Gods trilling aanwezig. Maar vanuit het bovenstaande is er 
nog wel meer te zeggen. Rotsblokken zijn ook waardevol vanwege het feit 
dat geen enkel open systeem los van zijn omgeving kan bestaan. Het 
anorganische lichaam draagt bij, vormt zelfs voorwaarde voor de zelfhand- 
having van levende lichamen. Alle lichamen zijn dus waardevol, maar 
levende lichamen zijn speciale lichamen die niet alleen vanwege hun relatie 
met anderen of met God waarde hebben. Zij hebben naast dergelijke 
toegekende waarde ook waarde-voor-zichzelf. 

McFague gebruikt de term ‘imago dei’ aanvankelijk exclusief voor de 
mens. Gaandeweg is hier een ontwikkeling in haar denken te zien en duidt 
zij meer en meer ook andere schepselen met deze naam aan. In plaats van 
‘imago dei’ stel ik, als mogelijk alternatief de neologismen ‘expressio dei’ en 
‘expressa dei” voor. Op deze wijze kan onderscheid gemaakt worden tussen 
levende en dode materie, terwijl tegelijkertijd in de terminologie continuïteit 
tussen deze materie uitgedrukt wordt. Het passivum ‘expressa dei” zou dan 
gebruikt kunnen worden voor anorganische materie, die uitdrukking is van 
God alleen al doordat zij er is. Daarentegen kan “expressio dei” worden 
gebruikt voor de levende wezens die Gods inclusieve liefde, die aan alle 
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levende wezens ‘geest/levenskracht’ schenkt, actief beantwoorden met 
zichzelf handhavende activiteit. 


KOSMOS ALS KOINONIA: VISIOEN EN WERKELIJKHEID VAN DE EKKLESIA VAN 
LEVEN 


In het vierde en laatste hoofdstuk maak ik een verbinding tussen McFague's 
theologische kosmologie en de bevrijdingstheorie van Elisabeth Schüssler 
Fiorenza. Hier toets ik of inderdaad met behulp van een theologische 
kosmologie het perspectief verbreed kan worden van het heil van de mens 
naar het heil van niet-menselijke natuur. Bovendien vestig ik met deze 
koppeling aandacht op het taaie politieke proces dat nodig is om verandering 
te bewerkstelligen. Dat laatste is hard nodig, want ook ten aanzien van 
McFague bleek een apolitieke verdenking niet ongegrond. 

McFague verwerkt weliswaar bevrijdingstheologische inzichten in haar 
theologische kosmologie, maar zij laat na het politieke proces van verande- 
ring te thematiseren. Dit heeft te maken met een aantal uitgangspunten die 
McFague hanteert, en die door mij geëxpliciteerd, geproblematiseerd en als 
valkuilen ontmaskerd worden. Ik laat zien dat McFague haar ontwerp 
presenteert als iets wat “uit zichzelf’ bevrijdend werkt. Dit hangt nauw samen 
met haar veronderstelling dat haar theologisch-kosmologisch ontwerp 
eenduidig is, door eenieder op dezelfde wijze geïnterpreteerd zal worden en 
met de veronderstelling dat haar ontwerp ook op eenieder eenzelfde 
uitwerking zal hebben. Ook meent zij dat mensen vrij kunnen zijn van de 
dominante denkbeelden. McFague is blind voor de materiële verankering van 
dominante denkbeelden. Haar individualistische benadering en oproep om 
redelijk te zijn getuigt daarvan. Ik laat echter zien dat haar ontwerp poly- 
interpretabel is en dat de dominante denkbeelden over God, mens en wereld 
niet zomaar als een bril op of af te zetten zijn. Wij kunnen ons er niet ‘eens 
en voor altijd’ van bevrijden. Ook problematiseer ik de koppeling die 
MecFague maakt tussen “inzicht in’ en ‘handelen naar dit inzicht’. Een morele 
imperatief onderschrijven is nog geen garantie voor daarmee corresponderend 
gedrag. Haar beroep op ‘de’ rede schiet eveneens tekort. Behalve ‘communi- 
catieve rationaliteit’ is er de ‘cognitief-instrumentele rationaliteit’, die tot heel 
andere, ook redelijke standpunten voert. Mijn conclusie luidt dat in plaats 
van met klem aandringen op vervanging van de ene theologische kosmologie 
door een andere, aandacht geschonken moet worden aan het proces waarin 
men tot theologische constructies komt. Vandaar dat ik een verbinding zoek 
met Schüssler Fiorenza’s bevrijdingstheorie. Zij heeft immers wel oog voor 
het taaie politieke proces van verandering, gericht als zij is op het bewerk- 
stelligen van radicale democratie. 
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Schüssler Fiorenza stelt dat, hoewel de historische realisatie van 
democratie een ander beeld te zien geeft, democratie in theorie betekent dat 
allen die leven in de polis gelijke burgers zijn, in staat zijn tot deelname aan 
de ‘ekklesia’ (Griekse woord voor volksvergadering). 


In theorie hebben alle burgers van de polis gelijk wat betreft hun rechten, redevoering en 
macht. De ekklesia komt als de verzameling van vrije burgers bijeen om overleg te plegen 
en besluiten te nemen over de manier van handelen waarmee het best het eigen welzijn en 
dat van de polis wordt bewerkstelligd. (…) door deel te nemen aan het retorisch overleg 
van de ekklesia, dat wil zeggen de democratische vergadering van stemgerechtigden, 
dienden burgers het welzijn van allen te bevorderen.” 


Met dit ideaalbeeld herinnert Schüssler Fiorenza ons tegelijkertijd ook aan 
het basileia-visioen van Jezus, waarin allen ingesloten zijn, zonder uitzonde- 
ring, daar het uitdrukkelijk ook hen betreft die in religieus en maatschappe- 
lijk opzicht aan de zijlijn staan.'* 

In het woord ‘ekklesia’ klinkt dus zowel een politieke als een religieuze 
dimensie door en precies deze samenhang, deze verbinding, is tegen de 
achtergrond van McFague’s exclusief religieuze metaforiek en haar apolitieke 
visie op verandering uitermate belangrijk. 

Door aan ‘ekklesia’ de woorden ‘of wo/men’ toe te voegen, herinnert 
Schüssler Fiorenza ons aan het feit dat genoemd ideaal nog niet gerealiseerd 
is.? Noch kerk, noch maatschappij zijn wat zij zeggen te zijn: ‘…) 
ekklesia, een democratisch congres van zichzelf besturende burgers’ 
Middels de typische schrijfwijze van ‘wo/men’ wil Schüssler Fiorenza 
duidelijk maken dat niet alleen vrouwen last hebben van onderdrukkende 
structuren. Zij spreekt in plaats van over ‘wo/men’ daarom ook wel over 
‘nonpersons’. 

De ‘nonpersons’ of ‘wo/men’ zijn geen eenduidige maatschappelijke 
groep, maar zij bevinden zich ergens op de complexe maatschappelijke 
piramide van gegradueerde overheersing en onderdrukking, door haar aange- 
duid als kyriarchaat. Ieder subject neemt een bepaalde plaats in, die bepaald 
wordt door rasse-, klasse-, gender-, seksualiteit- en etniciteitcoördinatoren. 
Het gaat hier om veelvoudige vormen van onderdrukking die in elkaar 
grijpen, op elkaar inwerken en elkaar versterken. Schüssler Fiorenza laat 





DE Schüssler Fiorenza, Jesus. Miriam's Child, Sophia's Prophet. Critical Issues in Feminist 
Christology, London: SCM Press 1995, 14-15. 
8 B_ Schüssler Fiorenza, In Memory of Her. A Feminist Theological Reconstruction of Christian 
Origin, London: SCM Press 1983, 118-130. 

B Schüssler Fiorenza, Jesus, 27. 

® Schüssler Fiorenza, But She Said. Feminist Practices of Biblical Interpretation, Boston: 
Beacon Press 1992, 128. 
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zien hoe een ‘dienstklasse’ wordt gecreëerd die ‘van nature’ en naar haar 
‘aard’ ondergeschikt zou zijn aan de ‘natuurlijke’ heersers. Deze dienstklasse 
is essentieel voor het kyriarchaat, aldus Schüssler Fiorenza: “(…) om te 
kunnen functioneren hebben kyriarchale maatschappijen en culturen een 
dienstklasse, een dienstras of een dienstvolk nodig, zoals slaven, knechten, 
huisbedienden, ‘kulis’ of mamma’s.”! 

Het bestaan van een dergelijke dienstklasse wordt in stand gehouden door 
wet, educatie, middels taal, socialisatie en bruut geweld. Het wordt gevoed 
door het geloof dat mensen van een ‘dienstklasse’ “van nature’ of door 
‘goddelijk decreet’ inferieur zijn aan hen, aan wie zij voorbestemd zijn hun 
diensten te verlenen.” Doordat bevoorrechte mannen zichzelf tot norm 
verheffen en de ‘anderen’ beschouwen als afwijkend van deze norm, schep- 
pen zij een rechtvaardiging voor hun uitbuitingspraktijken.”* De tegenspraak 
tussen radicaal democratische idealen en actualisatie daarvan in de praktijk 
wordt ermee versluierd. 

Schüssler Fiorenza’s kritische feministische bevrijdingstheorie is bedoeld 
als een politieke praktijk gericht op persoonlijke transformatie en verandering 
van structuren van vervreemding, uitsluiting en uitbuiting, opdat er daad- 
werkelijk sprake is van democratie. De sleutel tot ontmaskering van kyriar- 
chaat legt Fiorenza bij de “wo/men’. Zij, die zich op de bodem van de 
kyriarchale piramide bevinden, ervaren immers aan den lijve de veelvoudige 
vormen van uitsluiting en uitbuiting. Daar ligt het hermeneutische centrum 
om discoursen en praktijken, die de verwerkelijking van radicale democratie 
in de weg staan, onder kritiek te stellen en zodoende te werken aan een 
bondgenootschap van gelijken. 

Het ‘welzijn voor allen’ dat Fiorenza nastreeft is, gehouden tegen het 
licht van de theologische kosmologie van McFague, echter te beperkt. 
Inclusieve liefde, die ‘al wat leeft’ genereus omsluit, is wat van ons wordt 
gevraagd. Oók planten en dieren zijn uitdrukking van Gods inclusieve liefde, 
die als ‘radicaal egalitair’ te benoemen is. Ik laat zien hoe Fiorenza’s 
kyriarchale theorie ook op levende niet-menselijke natuur toe te passen is. Ik 
doe dit exemplarisch middels een analyse van de hedendaagse dierindustrie. 
Aldus maak ik zichtbaar hoe ook ten aanzien van deze dieren sprake is van 
uitbuiting met behulp van kyriarchische politiek-economische overheersings- 


® Schüssler Fiorenza, Jesus, 37. 
* Schüssler Fiorenza wijst hier bijvoorbeeld op de biografische reflectie en analyse van 
apartheid als ideologie en institutie om een ‘dienstvolk’te handhaven, door M. Mathabane, Kaffir 


Boy: The True Story of a Black Youth's Coming of Age in Apartheid South Africa, New York: 
MacMillan 1986. 


5 Schüssler Fioranza, Jesus, 38. 
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praktijken. Duidelijk blijkt dat ook de levende niet-menselijke natuur wordt 
gedefinieerd als ‘de ander’ en beschouwd als ‘dienstklasse’. Hier manifesteert 
zich dezelfde exploitatieve grondhouding als die waarover Schüssler Fiorenza 
spreekt. 

Een blokkade om de levende niet-menselijke natuur te vertegenwoordi- 
gen in de ekklesia wordt gevormd door een bepaalde invulling van gelijk- 
waardigheid. In liberale democratieën ligt namelijk de nadruk op autonomie 
en individuele vrijheid die, gekoppeld aan zelfbepaling, tezamen de 
belangrijkste uitgangspunten voor gelijkwaardigheid vormen. En precies op 
dit vlak is een andere invulling nodig wil in het democratisch proces de 
levende niet-menselijke natuur vertegenwoordigd kunnen worden. Ik stel 
daarom voor als criterium voor gelijkwaardigheid het al dan niet bezitten van 
intrinsieke waarde te nemen. Op die manier heeft ook de levende niet- 
menselijke natuur recht op vertegenwoordiging. Dit argument is niet 
afhankelijk van een gelovige christelijke visie, maar kan theologisch gezien 
ondersteund worden vanuit de gedachte dat de niet-menselijke natuur ‘van 
God’ is en door God gewild en geliefd. Vanwege haar gemeenschap met God 
en vanwege Gods inclusieve liefde zijn alle wezens gelijkwaardig en 
verdienen zij een vertegenwoordiging in de volksvergadering. Ik verbreed 
hier de ‘ekklesia of wo/men’ naar een ‘ekklesia van leven’, daarbij ook 
refererend aan Leonardo Boff, die spreekt over een ecologisch-sociale 
democratie als ‘een democratie die niet alleen mensen als onderdeel 
accepteert, maar elk deel van natuur, met name de levende soorten’.®* Alle 
zijnden worden hier benaderd als burgers, als subjecten met rechten, die in 
hun anders-zijn gerespecteerd dienen te worden.” Wat vandaag de dag van 
ons wordt gevraagd, is, in de woorden van Vandana Shiva en geheel in de 
lijn van McFague’s theologische kosmologie: ‘om principieel te werken aan 
het tot stand komen van een democratie van alle leven’. Ik denk dat een 
spreken over ‘ekklesia van leven’ een manier is om de gemeenschap uit te 
drukken waartoe, om met de woorden van Schüssler Fiorenza te spreken, ‘de 
levengevende adem van Sophia-Spirit’ ons oproept. 


XL. Boff, Ecology and Liberation. A New Paradigma, Maryknoll,N.Y : Orbis Books 1995, 89. 
5 De vreemdheid van dit idee valt te relativeren door middel van een verwijzing naar de vorige 
eeuw. De idee dat vrouwen als volwaardige burgers beschouwd moesten worden, werd toen nog 
als wereldvreemd en schokkend ervaren. Ruether herinnert hieraan: ‘Toen de meest radicale 
onder de Franse liberalen, de Marquis de Condorcet, vrouwen opnam in het visioen van 
gelijkheid, dachten zijn collega’s dat hij zijn verstand verloren had en brak met de grondslagen 
van een nieuw rationalisme.” R.R. Ruether, ‘Mother Earth and the megamachine. A theology 
of liberation in a feminine, somatic and ecological perspective,’ in: Christianity and Crisis, 31 


(1971) 21, 117. 
% Vv. Shiva, Staying Alive. Women, Ecology and Development, London: Zed Books 1989, 37. 
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Natuurlijk kan de levende niet-menselijke natuur nooit politiek subject zijn 
zoals ‘wo/men’ dat kunnen zijn. Mensen zullen deze natuur moeten 
vertegenwoordigen. Ik benadruk hier het belang om aandacht te hebben voor 
het constructiekarakter van elk spreken over of van niet-menselijke natuur. 
Uitgangspunt is dat de niet-menselijke natuur per definitie onvolmaakt wordt 
geconstrueerd in het discours en de (tijdelijke) momenten van consensus in 
dit discours. Geen enkele constructie houdt een volmaakte representatie in 
van deze natuur en niemand (ook vrouwen niet) is de beste of meest 
natuurlijke representant van de belangen van deze natuur. In het democrati- 
sche proces zal telkens weer opnieuw doordacht moeten worden wat 
gemeenschap is, wat levenswijzen zijn, die representatief zijn voor het 
radicale democratische ideaal van de ekklesia van wo/men, die hier als 
ekklesia van leven is getypeerd. Waar het mijns inziens om gaat, is om een 
democratische exploratie van diverse actuele en mogelijke relaties tussen 
mens en niet-menselijke natuur, waarbij een voortdurend destabiliseren van 
het tot ‘ding’ maken van levende niet-menselijke natuur vooropstaat. 

De democratische politisering van levende niet-menselijke natuur in de 
ekklesia van leven suggereert een proces waarin hegemonische constructies 
van deze natuur precies áls constructie onthuld worden. Het betekent ook dat 
de discursieve relaties tot deze natuur worden erkend en aan onderzoek en 
debat blootgesteld. In de debatten en discoursen, die in de ekklesia van leven 
worden gevoerd, kunnen de levende niet-menselijke natuur en onze relaties 
tot deze natuur gedeconstrueerd en opnieuw gereconstrueerd worden. Hier 
kan een ‘heruitvinden van natuur’ plaatsvinden in het licht van de strijd tegen 
kyriarchale praktijken en discoursen.” 


Terugblikkend kan gesteld worden dat een verbinding tussen McFague’s 
theologische kosmologie en Schüssler Fiorenza’s bevrijdingstheorie mogelijk 
is en heeft bijgedragen tot een wederzijdse verrijking. Het antropocentrisme 
in de bevrijdingstheorie van Schüssler Fiorenza is met behulp van McFague’s 
theologische kosmologie doorbroken. Haar - op enkele punten door mij 
aangepaste — theologisch-kosmologisch ontwerp gaf mij de woorden en 
rechtvaardiging om tot een verbreding te komen van deze bevrijdingstheorie 
en haar toe te passen op niet-menselijke natuur. Tegelijkertijd doorbreekt 
deze verbinding met Schüssler Fiorenza’s bevrijdingstheorie het tekort aan 
aandacht voor het proces van verandering bij McFague. De bevrijdingstheo- 
rie van Schüssler Fiorenza bleek een goed model te zijn om het politieke 
proces, dat nodig is om verandering te bewerkstelligen, in beeld te brengen. 





* Hier refereer ik aan D. Haraway, Simians, Cyborgs and Women. The Reinvention of Nature, 
London: Free Associations Books 1991. 
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MENSELIJK WORDEN, GODDELIJK WORDEN: 
DE LEVENSKUNST VAN LUCE IRIGARAY! 


Eén van de passages uit Luce Irigaray’s tekst ‘Goddelijke Vrouwen’ die mij 
steeds opnieuw fascineert is die waarin ze schrijft dat ‘het wezenlijke van 
onze bestemming is: het menselijke, het goddelijke in ons en tussen ons 
opwekken.’* Wat mij in deze uitspraak bezighoudt, is dat Irigaray de 
begrippen ‘het menselijke’ en ‘het goddelijke’ als equivalent van elkaar 
gebruikt, terwijl ikzelf geneigd ben onderscheid aan te brengen tussen die 
twee begrippen. Dat laatste is voor een deel te verklaren als de (onbewuste) 
erfenis van de christelijke traditie die het goddelijke en het menselijke denkt 
en verbeeldt als elkaars tegenpolen, maar het heeft ook te maken met mijn 
idee dat het onderscheid tussen deze twee begrippen een spanning oproept die 
vruchtbaar is voor het doordenken van de betekenis(velden) van die 
begrippen. Dit laatste gaat zeker op voor de hierboven aangehaalde zinsnede 
van Irigaray, want juist doordat zij de begrippen ‘het menselijke’ en het 
goddelijke’ als equivalent van elkaar gebruikt, word ik uitgedaagd om te 
overdenken wat ze bedoelt. Mijn (voorlopige) conclusie is dat Irigaray hier 
haar visie op de humaniteit van het menselijk geslacht verwoordt, namelijk 
dat deze ten diepste goddelijk is of zou moeten zijn. Bovendien suggereert 
ze dat deze humaniteit kan worden opgewekt of voortgebracht, dus dat het 
gestalte geven aan ‘het menselijke’ equivalent is aan het vormgeven van ‘het 
goddelijke’, én dat er een weg zou zijn om dit te realiseren. Deze suggesties 
staan de komende jaren centraal in mijn postdoc-onderzoek, waarin ik de 
voorstellingen van individueel en sociaal welzijn die in het werk van Irigaray 
te vinden zijn, wil verruimen naar en vruchtbaar maken voor (theologische) 
sociale ethiek 





Ll Met dank aan Annemie Halsema en Agnes Vincenot voor hun commentaar op een eerdere 
versie van dit artikel. 

? L. Irigaray, ‘Goddelijke Vrouwen’, in: A. Vincenot, H. Hinterthür, M. de Zanger en A.C. 
Mulder, Renaissance. Drie teksten van Luce Irigaray vertaald en becommentarieerd, 
Amsterdam: St. Perdu 1990, 19-33, hier 21 (vert. van ‘Femmes divines’, in: L. Irigaray, Sexes 
et Parentés, Paris: Ed. Minuit 1987, 69-85). 

3 Dit project maakt samen met het onderzoeksproject van Susanne Hennecke deel uit van het 
postdoc-project Vrouwenstudies Theologie ‘Hermeneutische betekenissen en theologische 
respectievelijk godsdienstwijsgerige implicaties van het seksuele differentiedenken’ gefinancieerd 
door de Universiteit Utrecht. Susanne Hennecke’s project getiteld ‘Het paradijsverhaal in het 
licht van het Franse differentiedenken en de dialectische theologie’ heeft als inzet het doordenken 
van de verhouding tussen Irigaray’s invulling en uitwerking van het begrip seksuele differentie 
als een onherleidbaar verschil en het onherleidbare karakter van het verschil tussen God en mens 
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In dit artikel, het eerste binnen dit nieuwe onderzoeksproject, geef ik een 
eerste presentatie van Irigaray’s voorstellingen van individueel en 
intersubjectief welzijn door middel van een bespreking van de vraag hoe 
Irigaray zich de weg voorstelt waarlangs ‘wij’ het wezenlijke van onze 
bestemming zouden kunnen verwerkelijken. Om die vraag te beantwoorden 
heb ik een aantal teksten gebruikt waarin het im- of expliciet gaat over wat 
zij hier beschrijft als ‘het opwekken van het menselijke, het goddelijke in ons 
en tussen ons.’ Die teksten behoren tot haar latere werk, namelijk tot de 
boeken die ze vanaf 1987 heeft gepubliceerd. Ik denk daarbij in het bijzonder 
aan boeken als Sexes et Parentés, Ik, jij, wij, Le temps de la différence, 
J'aime à toi, Être deux, Entre Orient et Occident * 

Door al die boeken loopt als een rode draad de vraag hoe mannen en 
vrouwen ieder voor zich en tezamen gelukkig kunnen worden en welke 
voorwaarden vervuld moeten worden, opdat vrouwen en mannen haar en hun 
bestemming kunnen verwezenlijken. Anders gezegd houdt Irigaray zich in 
deze boeken bezig met de vraag hoe je komt tot een cultuur van seksuele 
differentie, oftewel tot een cultuur waarin de mensheid, het menszijn, 
gedacht wordt en gestalte krijgt als twee wijzen van mens-zijn: mannelijk en 
vrouwelijk. Het gaat haar kortom om de vraag hoe je komt tot een cultuur 
van het onderscheid,’ waarin subjecten van verschillend geslacht en 
achtergrond vreedzaam en vruchtbaar samenleven zonder dat het onderscheid 
tussen hen of tussen haar wordt uitgewist. Ze overdenkt daarom de vraag hoe 
deze revolutie in de organisatie van het samenleven vreedzaam zou kunnen 
verlopen:® geweldloos, zonder wraak, zonder dat de doodsdrift de overhand 
krijgt, maar daarentegen op zo’n manier dat Eros zich in al zijn aspecten kan 
ontplooien, als liefde, creativiteit en levensdrift. Dat brengt haar tot het 
overdenken van politiek-filosofische thema’s als burgerschap, rechten, 
familie, religie,” en tot het overdenken van de vraag welke stijl van er-zijn 


zoals dat in de dialectische theologie wordt gedacht. 

* Irigaray, Sexes et Parentés; L. Irigaray, Ik, Jij, Wij. Voor een cultuur van het onderscheid 
(vert. A. Vincenot en D. Verberck van Je, Tu, Nous. Pour une culture de la différence, Paris: 
Grasset 1989), Kampen: Kok Agora 1992; L. Irigaray, Le temps de la différence. Pour une 
révolution pacifique, Paris: Hachette 1989; L. Irigaray, J'aime à toi. Esquisse d'une félicité dans 
l'histoire, Paris: Grasset 1992; L. Irigaray, Étre Deux, Paris: Grasset 1997: L. Irigaray, Entre 
Orient et Occident, Paris: Grasset 1999. 

° Zo luidt de ondertitel van Ik, jij, wij. 

° De ondertitel van Le temps de la différence luidt Pour une révolution pacifique. 

1 Zo heeft ze onder andere teksten geschreven over de noodzaak van burgerrechten van 
vrouwen; zie Irigaray, Jk, jij, wij, 88-101; Le temps de la différence, 53-100, en een boek 
getiteld Democracy begins with two (vert. K. Anderson van La democrazia comincia a due, 
Turin: Editore Bollati-Boringhieri 1994), London: Athlone Press 1999. Zie voor een bespreking 
van Irigaray’s politiek-filosofische werk: A. Halsema, ‘Luce Irigaray: Het recht om vrouw te 
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(Dasein) en van samen-zijn (mit-sein) leven mogelijk maakt, oftewel welke 
stijlen van er-zijn en van er-samen-zijn zowel het ademende, beweeglijke, 
wordende, vleselijke, levende van het lichaam respecteren, als Eros, de 
levensdrift, het ‘worden’ of ‘bloeien’,® de liefde en creativiteit van het 
menselijke er-zijn en samen-zijn. 

Deze overwegingen rond de vraag welke stijl van leven het ‘worden’ of 
‘bloeien’ van vrouwen en mannen bevordert, kunnen geïnterpreteerd worden 
als een verdere uitwerking van haar ethiek, omdat ze gaan over de noodzaak 
tot het ontwikkelen van intersubjectieve verhoudingen tot de ander, evenals 
over de voorwaarden waaronder die verhoudingen tot intersubjectieve relaties 
worden. Maar deze overpeinzingen zouden ook getypeerd kunnen worden als 
een aanzet tot een bestaansesthetica of levenskunst in de etymologische 
betekenis (van de samenstellende delen) van het woord. Het deel ‘bestaan’ 
verwijst immers naar het ‘er zijn’, oftewel het ‘er-zijn-in-de-wereld’ van het 
menselijk geslacht, naar het begrip ‘existentie’ dus. Het tweede lid van dit 
woord, ‘esthetica’ is afgeleid van het Griekse woord aisthesis, hetgeen als 
eerste betekenis ‘zintuiglijke waarneming, gevoel’ heeft” Irigaray’s 
gedachten over levenskunst richten zich namelijk op het ontwikkelen of het 
fijngevoelig maken van de zintuiglijke en aanraakbare, beweeglijke materie 
- het vlees - van het lichaam. Deze prioriteit voor het ontwikkelen en 
fijngevoeliger maken van het vlees komt voort uit haar visie dat deze 
zintuiglijke aanraakbare en aangeraakte materie de mogelijkheidsvoorwaarde 
van het zijn in de wereld is, en van het zich verhouden tot elkaar. 

Omdat Irigaray’s gedachten over een levensstijl gericht op het tot bloei 
komen van mannen en vrouwen zo nauw verbonden zijn met haar visie dat 
mannen en vrouwen deelnemen aan de wereld via het vlees, dat alle kennis, 
spreken, denken en verbeelden, evenals het zich-verhouden-tot-elkaar 
geworteld zijn in de ervaringen van dit vlees, zal ik in de volgende pagina’s 
eerst ingaan op haar visie op het vlees. Vervolgens zal ik enkele elementen 
uit haar ethiek behandelen om daarna haar ‘bestaansesthetica’, oftewel haar 
gedachten over een stijl van leven die gericht is op het worden van mannen 
en vrouwen, te behandelen. 


ZE IR 7 


worden’, in: R. Devos en L. Vanmarcke (red.), De Marges van de macht. Filosofie en politiek 
in Frankrijk: 1981-1995, Leuven: Universitaire Pers Leuven 1995, 163-180. 

8 De term ‘bloeien’ ontleen ik aan het werk van G. Jantzen, die Irigaray’s notie ‘goddelijk 
worden’ uitwerkt met behulp van het begrip ‘flourishing’. G. Jantzen, Becoming divine. Towards 
a feminist philosophy of religion, Manchester: Manchester University Press 1998. Zie ook M. 
Grey, ‘De lege plek - De verbeelding van God en bloei van vrouwen’, Fier 4 (2001) 1, XII. 

9 Het heeft pas als derde betekenis ‘begrip, verstand van iets, of smaak’, die ten grondslag ligt 
aan de dominante betekenis van het woord esthetica: ‘theorie en filosofie van de kunstvormen’. 
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In het bovenstaande heb ik al aangeduid hoe Irigaray het vlees voorstelt in 
haar werk, namelijk als de ademende, zintuiglijke en aanraakbare, 
verlangende, elementaire materie van het lichaam. Bovendien beschouwt ze 
het als de mogelijkheidsvoorwaarde voor het zijn, en ten slotte is deze 
materie van het lichaam geseksueerde materie. Elk van deze epitheta vraagt 
om een korte toelichting. 

Irigaray beschrijft het vlees allereerst als zintuiglijke en als aanraakbare, 
aangeraakte en aanrakende materie. Met deze zintuiglijke en aanraakbare 
materie staan we in de wereld en nemen we deel aan de wereld. Ze neemt 
daarmee Merleau-Pontys visie over, die het vlees beschouwde als het meest 
elementaire niveau van het zijn. Tegelijkertijd modificeert ze zijn visie, want 
daar waar Merleau-Ponty het vlees vooral doordenkt in termen van het zien 
en de verhouding tussen het zichtbare en het onzichtbare, '° daar benadrukt 
Irigaray de aanraking, het aanraken en aangeraakt worden als de primaire 
karakteristiek van het vlees.'' In haar visie kunnen alle zintuiglijke 
ervaringen beschouwd worden als een aanraken van en aangeraakt worden 
door de wereld om ons heen. Wanneer we zien wordt de zintuiglijke materie 
van het oog aangeraakt en in beweging gebracht; hetzelfde geldt voor de 
zintuiglijke ervaringen van het oor en van de huid, bij uitstek het orgaan van 
de tastzin. Uit deze voorstelling van het vlees als zintuiglijke, aanrakende, 
aangeraakte en aanraakbare materie worden twee dingen duidelijk: het vlees 
is niet vaste materie, maar materie in beweging. Door de aanraking als 
grondleggend zintuig te benoemen presenteert Irigaray het vlees bovendien 
als actief én passief, subject en object van aanraking tegelijkertijd. Dat 
betekent dat het subject niet ófwel de wereld rondom actief beheerst ófwel 
passief ondergaat, maar juist deelneemt aan de wereld in een subtiel heen-en- 
weer van aanraken en aangeraakt worden. 

Behalve zintuiglijke, aanraakbare en aanrakende materie tekent Irigaray 
het vlees als libidinale materie. Dit epitheton haalt naar voren dat in de 
ervaring van de ander en tot de wereld om ons heen steeds ook een element 
van driftmatig verlangen aanwezig is, omdat deze altijd ook een relatie tot 
de wereld veronderstelt - een ik-jij verhouding. Die verhouding is volgens 
Irigaray niet een neutrale verhouding, maar doortrokken van passie - al was 
het maar van de passie van de verwondering voor het onbekende, het nog 





OJ, van der Veken, ‘Zien, Spreken, Denken’, Tijdschrift voor Filosofie LX (1978), 12. 

pn Ard Irigaray, L’ Ethique de la différence sexuelle, Paris: Ed. Minuit 1984, 143-171, vooral 
152; Irigaray, ‘Goddelijke Vrouwen’, 20; C. Mortagne, ‘Op de adem van de kosmos’, Lust en 
gratie. Lesbisch-cultureel tijdschrift 18 (1988), 36-49, vooral 45. 
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niet ervarene. Wanneer Irigaray dus schrijft dat het vlees libidinale materie 
is, dan maakt ze duidelijk dat de zintuiglijke ervaring van de ander en van 
de wereld om ons heen evenzeer een gepassioneerde ervaring is, oftewel dat 
het geraakt worden in het vlees door de ander of het andere ook altijd 
betekent dat het verlangen geraakt wordt. 

Bovendien wordt het vlees in haar werk betekend als elementaire 
materie. Daarmee benadrukt ze twee dingen over het vlees: allereerst dat het 
vlees elementair is voor het “er zijn’ van de mensen in de wereld; dat het 
vlees de voedingsbodem is van de menselijke existentie, onze verblijfplaats 
op de aarde, de grond van het zijn en van ons ‘er zijn’. Haar gebruik van het 
woord ‘elementair’ verwijst echter ook en nog duidelijker naar de taal van 
de elementen, zoals de Pre-Socratici die ontwikkeld hebben om na te denken 
over de wereld. Irigaray introduceert deze taal opnieuw in haar reflecties op 
dit meest elementaire niveau van het zijn. Door de begrippen ‘aarde, water, 
lucht en vuur’ te gebruiken in haar gedachten over het vlees benadrukt ze 
eens te meer hoezeer het menselijk subject deel heeft aan de wereld rondom. 
Bovendien haalt ze door het gebruik van deze (beeld)taal naar voren dat de 
mens leeft op en van deze elementaire materie; dat de aarde haar of hem 
voedt, dat water zijn of haar dorst lest, dat zij verwarmd worden door het 
vuur, dat zij zonder lucht niet kunnen bestaan. Vooral deze laatste gedachte 
= namelijk dat de mens slechts kan leven dankzij de lucht - werkt Irigaray 
in haar latere werk steeds meer uit. Hoewel ze al in 1983, in L’ Oubli de 
l'air chez Martin Heidegger, betoogt dat de mens nergens anders in kan 
leven dan in (de) lucht, en dat lucht het enige element is, waarin de mens 
kan huizen of verblijven, ° benadrukt ze in haar latere werk juist de relatie 
tussen lucht en adem. Ademen beschrijft ze als dé activiteit die de mens tot 
levend wezen maakt. Het is hetgeen de mens moet doen om te zijn -— om er 
te zijn. ® Wanneer Irigaray het vlees dus verbeeldt als ademende materie, dan 
duidt ze daarmee aan dat het vlees levende materie is. 

Het eerdergenoemde epitheton ‘mogelijkheidsvoorwaarde voor het zijn 
in de wereld’ vloeit voort uit de bovengenoemde betekenisvelden van het 
woord ‘vlees’ in het werk van Irigaray. Maar ze kan evenzeer worden 
gebaseerd op een interpretatie van een belangrijke notie binnen haar werk, 





PL, Irigaray, L' oubli de |’ air chez Martin Heidegger, Paris: Ed. Minuit 1983, 15. De titel 
‘De verontachtzaming/ de verwaarlozing van de lucht bij/door Martin Heidegger’ verwoordt al 
de kritiek die Irigaray in haar boek formuleert, namelijk dat de filosoof de vraag ‘En quoi est 
L’ Être? En quoi est ce il y a?’ vergeet te beantwoorden. Zijzelf beantwoordt die vraag aldus: 
‘En quoi ce est? En air’. Irigaray, L' oubli de l'air, 11-12. Zie voor een commentaar op L' 


oubli de l’ air : Mortagne, ‘Op de adem van de kosmos’. 
B Irigaray, Entre Orient et Occident, 99; 
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namelijk die van le transcendental sensible. '* Met name het gebruik van het 
woord ‘transcendentaal’ in verband met het woord ‘sensible’ geeft aan dat 
volgens Irigaray het zintuiglijke, de aanraakbare en aanrakende materie van 
ons bestaan, ‘noodzakelijk’ is voor het ‘er zijn’. Het impliceert niet alleen 
dat het zintuiglijke niet kan worden weggedacht of genegeerd, maar vooral 
dat de structuur van onze relatie met de wereld een zintuiglijke structuur is, 
en wel een structuur van aanraken en aangeraakt worden, van een subtiel 
heen en weer tussen actief en passief, tussen ik en ander. Zo’n interpretatie 
maakt vervolgens duidelijk dat de structuur van het ‘er-zijn’ een structuur is 
van het “in-relatie-zijn’, gedragen als deze is door het raken en geraakt 
worden. 

Ten slotte voegt Irigaray nog iets toe aan haar beschrijving van het vlees. 
Ze maakt duidelijk dat het vlees niet neutraal is, maar geseksueerd vanaf het 
begin, mannelijk en vrouwelijk. Want het vlees is volgens haar niet a-morf, 
maar gevormd; het heeft al een morfologie. Alles wat ik hiervoor heb 
gezegd over het vlees, namelijk dat het de mogelijkheidsvoorwaarde is voor 
het ‘er zijn’ en het ‘“samen-zijn’ in de wereld, moet dus gekwalificeerd 
worden door aan te geven dat dit weliswaar voor mannen en vrouwen beiden 
geldt, maar dat het vlees, waarmee en waarin ze deelnemen aan de wereld 
en deze ervaren, een verschillende vorm heeft. Daardoor laten de relaties tot 
en de ervaringen van de wereld en de ander een andere zintuiglijke impressie 
achter. 


“ Irigaray, L' Éthique, 111 en 124. Margaret Whitford beschouwt dit begrip als een kernbegrip 
van L' Ethique, dat Irigaray inzet om een brug te slaan tussen het intelligibele en het sensibele, 
dan wel de scheiding tussen beide op te heffen. In haar interpretatie legt ze de nadruk op het 
paradoxale karakter van dit begrip. Mijn interpretatie, die voortbouwt op gedachtewisselingen 
met Agnes Vincenot, benadrukt echter dat het zijn-in-de-wereld evenals denken en spreken altijd 
al zintuiglijk er zijn. Denken en spreken zijn onlosmakelijk verbonden met de materie waarin 
ze hun begin vinden. Zie M. Whitford, Luce Irigaray. Philosophy in the Feminine, London/New 
York: Routledge 1991,vooral 47-48. 

PL. Irigaray, ‘Een uitgebleven geboorte, voor Unica Zurn’ (vert. van “Une lacune natale’, Le 
Nouvelle Commerce 62/63 (1985) 39-47), in: Vincenot e.a, Renaissance, 35-39. 

0 Irigaray is zich ervan bewust dat ze daarmee aan geslachtsverschil een ontologische status 
geeft, maar dat neemt in haar werk niet het karakter van een determinisme aan. Het betekent 
eerder dat het fantasmatische verlangen van vrouwen om man te worden of van mannen om 
vrouw te worden, beperkt wordt. Wat je wordt ligt dus niet vast, omdat er juist vele 
mogelijkheden van vrouw of man worden zijn. Geboren worden als man of vrouw is voor haar 


eerder het begin van een lang wordingsproces, van het zoeken naar betekenissen en gestaltes van 
dit man of vrouw zijn. 
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IRIGARAY’S ETHIEK VAN HET ZICH-VERHOUDEN-TOT-ELKAAR 


Deze visie op het zijn als een “in-relatie-zijn’ draagt Irigaray’s ethiek, waarin 
zij nadenkt over de wijze waarop dit in-relatie-zijn moet worden 
vormgegeven om het onherleidbare verschil tussen twee subjecten niet uit te 
wissen, maar juist in-tact te laten. Naar haar stellige overtuiging kan alleen 
dan de verhouding tot die ander een vruchtbare, een creatieve worden, 
wanneer de ander in zijn of haar verschillend-zijn kan ontluiken; wanneer het 
verschil tussen beide subjecten door beide wordt herkend en erkend als 
onoverkomelijk of niet te overschrijden.” 

In de tekst ‘Toi qui ne seras jamais mien’ beschrijft Irigaray wat dit 
gebaar van het herkennen, erkennen en respecteren van het verschil in- 
houdt.!® Dat brengt volgens haar met zich mee dat ‘ik’ erken dat ‘ik’ de 
ander niet volledig kan identificeren, noch mij met hem of haar kan identifi- 
ceren; dat ik erken dat de ander niet (volledig) te kennen is, maar onherleid- 
baar, ontoegankelijk, niet te substitueren, onoverkomelijk, een mysterie, een 
vrijheid die nooit de mijne zal zijn, die ik me nooit zal kunnen toe-eigenen. 
‘De ander is transcendent aan mij’, schrijft ze, en ook ‘de kracht van een 
negatief blijft tussen ons.’ Differentie, onherleidbaar verschillend zijn, 
beschrijft ze dus als een kracht, een capaciteit, een potentie tot negatie. Want 
die opsomming van dit ‘niet dit’ en ‘on-dat’ daagt uit, prikkelt. Het prikkelt 
om de negatie te ontkennen, te smoren, op te heffen, te overstijgen, uit te 
wissen... al dan niet met geweld. 

Het komen tot intersubjectieve verhoudingen, dus het respecteren van het 
onherleidbare verschil, impliceert het omgaan met deze kracht van het 
negatief, van het negatieve. Het vraagt daarom, om - wat ik bij gebrek aan 
een betere term — ‘sterke’ subjecten zal noemen: subjecten die in zijn of haar 
verhouding tot zichzelf (en vervolgens tot de ander) in staat zijn tot dit 
proces van erkennen en herkennen van de ander als onoverkomelijk anders. 

In haar ethiek werkt ze dit thema van het erkennen en herkennen van het 
onherleidbare verschil in de ontmoeting met de ander uit aan de hand van 
een kritische herlezing van Descartes’ uiteenzetting over de hartstocht van de 
verwondering, de eerste van de hartstochten.” Descartes maakt duidelijk 





1 Yrigaray, L'Éthique, 19-20; J’ aime à toi, 162. 

8 Irigaray, J'aime à toi, 161-170, vooral 161-163. 

9 Irigaray, J'aime à toi, 161-162. | 

% Irigaray, L'Éthique, 19-20 en 75-84. Descartes’ bespreking is te vinden in: R. Descartes, Les 
passions de l’ âme (Intr. + notes par G. Rodis-Lewis), Paris: Vrin 1970. Voor een 
uitgebreidere beschrijving en interpretatie van Irigaray’s tekst over de hartstocht van de 
verwondering zie A.C. Mulder, Divine Flesh, Embodied Word. Incarnation as a hermeneutical 
key to a feminist theologian's reading of Luce Irigaray’s work, Utrecht 2000, 228-231 en 277- 
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dat de hartstocht van de verwondering opkomt in de ontmoeting met een 
ander of het andere, omdat die ander het subject raakt als nieuw en 
onbekend. Irigaray laat vervolgens zien dat wanneer je geraakt wordt door 
deze hartstocht er een pauze ontstaat in het benaderen van de ander, omdat 
je even je pas inhoudt, halt houdt voor het verwonderlijke van de ander of 
het andere. Deze pauze kan enerzijds ruimtelijk gedacht worden, namelijk 
als (het ontstaan van) een tussenruimte tussen de twee subjecten, een ruimte 
waardoor het verschil tussen beide ervaarbaar en vervolgens behoed kan 
worden. Anderzijds heeft deze ‘pauze’ de vorm van een oponthoud dat zowel 
reflectie op het nieuwe, verwonderlijke van de ander mogelijk maakt, als ook 
zelf-reflectie op de eigen (zintuiglijke) reactie op dit andere van de ander. De 
verwondering voor het andere van de ander klinkt op in de vraag ‘Wie ben 
je?’, hetgeen de ander uitnodigt om zich te openen, te onthullen voor de 
ontmoeting. Tegelijkertijd moet niet vergeten worden dat de verwondering 
ook het zich verwonderende subject ontregelt, zodat de vraag ‘wie ben je?’ 
ook terugslaat op hem of haar, waardoor deze zich eveneens opent voor de 
onthulling van de ander. 

Daar waar Descartes in zijn boek spreekt over ‘hartstochten van de ziel’, 
gebruikt Irigaray het woord ‘hartstocht’ om duidelijk te maken dat de 
ontmoeting met de ander het subject raakt in het vlees. De ander brengt niet 
alleen de zintuigen, maar ook de driften in beweging: de aandrift tot 
liefhebben of tot haten, tot bezitten of tot verwerpen; driften die potentie in 
zich dragen om de ruimte tussen ik en ander te ‘bedreigen’, het verschil uit 
te wissen. Bijvoorbeeld omdat de liefde voor de ander de vorm aanneemt van 
het willen opgaan in de ander, van een willen versmelten, omdat het nieuwe, 
verrassende het subject als een bedreiging voorkomt, een bedreiging die 
bestreden moet worden, uitgewist, of omdat de ander, het andere de 
bezitsdrang wakker roept, het verlangen om zich ‘dit object’ toe te eigenen. 
In al deze voorbeelden wordt de ruimte tussen het ik en de ander 
overschreden, wordt het onherleidbare verschil uitgewist, en daarmee het 
subject-zijn van de ander ontkend. Vandaar dat Irigaray’s ethiek van de 
seksuele differentie een ethiek van de passies is,®! een doordenken en 
verwoorden van wijzen waarop hartstochten in intersubjectieve verhoudingen 





279. Zie ook A.C. Mulder & M. Kalsky, ‘Verschillen als uitdaging. Een briefwisseling over 
ruimte voor vrouwen’, in: M. Kalsky, A. Lascaris en L. Oosterveen, Bouwen met los zand. 
Theologische reflecties op verschil en verbondenheid (DSTS-cahier 7), Nijmegen/ Zoetermeer: 
DSTS/ Meinema 1997, 87-121, vooral 103/104. 

*! In het kader van de Jan Tinbergen-leerstoel aan de Erasmus Universiteit te Rotterdam gaf 
Irigaray in het najaar van 1982 een serie lezingen en werkcolleges getiteld L'éthique des 
passions. Deze lezingencyclus lag ten grondslag aan haar boek L’ Éthique de la différence 
sexuelle. 
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moeten worden vormgegeven - in taal, beelden, rituelen, praktijken - opdat 
het verschil tussen hen, tussen haar of tussen hem en haar niet wordt 
uitgewist. 

Irigaray’s levenskunst, die ik hierna zal bespreken, beschouw ik als 
(praktische) antwoorden op de ethische vraag die ik hiervoor heb besproken, 
namelijk ‘hoe wordt de relatie tussen subjecten tot een relatie, waarin zij zich 
openstellen voor de ontmoeting met de ander zonder de eigen subjectiviteit 
te verliezen?’ Deze vraag zou ook nog anders geformuleerd kunnen worden, 
namelijk als: ‘hoe kunnen subjecten weerstand bieden aan de kracht van het 
negatieve tussen hen, hoe kunnen ze de prikkel om dit verschil op te heffen 
weerstaan en die kracht juist omzetten in het produceren van schoonheid: 
kunstwerken, gedachten, gebaren van liefde’. Antwoorden op deze vragen 
zoekt Irigaray in het fijngevoeliger maken van de zintuiglijke, verlangende, 
ademende materie van het lichaam: fijngevoeliger voor de eigen gemoeds- 
bewegingen en -toestanden, en voor die van de ander; alert voor de wijze 
waarop het subject in en met het eigen vlees aangeraakt wordt en aanraakt, 
en voor de wijze waarop zij of hij de ander in het vlees raakt. Bovendien 
gaat het om een leren reguleren van de driften, zodat de ruimte tussen de 
subjecten niet wordt overschreden. Want wanneer het subject het andere van 
de ander niet waarneemt, niet in en met haar of zijn vlees voelt of zij of hij 
geraakt wordt door dit andere, wanneer het de driften niet heeft leren 
reguleren, dan wordt het onherleidbare verschil tussen de ene en de ander 
uitgewist, en wordt het ‘levende’ van de ander en het andere gedoofd. 


DE PRAKTIJK VAN HET ‘LEVENDIG' MAKEN VAN HET VLEES 


Deze praktijk begint met het ontwikkelen van het ademen. Irigaray 
beschouwt het ademen als dé activiteit die mensen tot levend wezen maakt. 
Het is volgens haar onze allereerste levensbehoefte, die nog voorafgaat aan 
levensbehoeften als eten en drinken.” Bovendien is ademhalen het eerste 
gebaar van autonomie van het levende menselijk wezen (le vivant 
humain)®, hét gebaar of de handeling waarmee het subject wortelt of 
opnieuw wortelt in haarzelf of zichzelf, maar ook het gebaar waarmee het 
subject verantwoordelijkheid neemt voor zijn of haar leven, ademhaling en 
de lucht.” 

Deze interpretatie van het ademhalen maakt het tot een minder 
vanzelfsprekende aangelegenheid, maar tot iets dat meer reflectie en aandacht 





2 {rigaray, Entre Orient et Occident, 100. 
9 Irigaray, Entre Orient et Occident, 99. 
% Irigaray, Entre Orient et Occident, 99. 
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behoeft. Dit kan geïllustreerd worden met een voorbeeld, ontleend aan het 
dagelijks leven, van een volgens Irigaray verkeerde manier van ademhalen. 
Ze schrijft: 


Mensen die niet kunnen ophouden met praten en dus niet kunnen luisteren, zijn vaak 
mensen die zich niet bekommeren om het ademhalen, die verkeerd ademhalen, en lucht te 
kort komen. Praten is hun manier van ademhalen, of preciezer gezegd, van uitademen om 
adem te hernemen. Zij verlammen zo de inspiratie van anderen: letterlijk, uitgesteld of 


figuurlijk. 


Kern van haar kritiek op deze wijze van ademhalen is dat je op die manier 
niet kunt luisteren naar de ander en de tussenruimte of ademruimte tussen de 
een en de ander inneemt. Er blijft geen ruimte, stilte, aandacht voor het 
ritme van de ademhaling van de ander, noch voor een gedeeld ritme. 

Hoewel Irigaray er nauwelijks aanwijzingen voor geeft hoe mensen beter 
kunnen ademhalen - één van de weinige dingen die ze erover zegt is dat 
mensen elke dag in een moment in de (groene) natuur zou moeten verblijven 
=,° js de ademhalingstechniek die ze voor ogen heeft ongetwijfeld die van 
de yoga. In de tekst ‘Enseignement orientaux’ - geschreven op verzoek van 
haar yoga-leraar Francois Lorin en gepubliceerd in Entre Orient et Occident 
= schrijft ze dat ze door de yoga heeft geleerd te ademen.” Deze techniek 
is gericht op het bereiken van een zo langzaam en gelijkmatig mogelijk ritme 
in de ademhaling, waardoor de aandacht en concentratie van het ademende 
subject wordt verhoogd of versterkt. Deze aandacht gaat verder dan de 
aandacht voor het ademhalen zelf, maar richt zich tevens op hetgeen het 
aanraken van en aangeraakt worden door de ander/ het andere teweegbrengt. 
Deze ademhalingstechniek maakt het subject dus ook opmerkzaam op hetgeen 
er in het (onder-)bewustzijn omgaat.°® 

Deze interpretatie van hetgeen Irigaray onder ‘goed’ ademhalen zou 
kunnen verstaan, versterkt opnieuw de gedachte dat het belang dat ze toekent 
aan het ademhalen voortvloeit uit haar ethiek, want ook hier wordt duidelijk 
dat het ademhalen de weg is om zich te concentreren op zichzelf, op hetgeen 





® Irigaray, J’ aime à toi, 188. 

® Irigaray, Entre Orient et Occident, 70. 

© Irigaray, Entre Orient et Occident, 70. Irigaray vertelt dat ze sinds 1973 yoga beoefent in ‘Le 
divin entre nous’, 215. 

iin zijn boek Patanjali and Yoga legt de godsdienstwetenschapper Mircea Eliade een verband 
tussen de psychologische analyses van Patanjali - degene aan wie men de eerste systematische 
verhandeling over yoga toeschrijft -— en de westerse psychoanalyse. Beide kennen het 
onderbewuste een grote rol toe in het bewustzijn. Maar volgens Eliade is yoga ervan overtuigd 
dat het onderbewuste kan worden beheerst door bepaalde technieken, waarvan het ademhalen 
er een is. Zie M. Eliade, Patanjali and Yoga, New York: Schocken Books 1975, 58-59. 
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er in het lichaam en in de verbeelding omgaat, en om dan op deze manier 
een verhouding met en tot zichzelf te vinden. Of te hervinden, wanneer de 
ontmoeting met de ander te heftig is voor het subject, haar of hem te veel 
geweld aandoet. 

Daarmee wordt duidelijk dat haar aandacht voor het ademhalen geplaatst 
moet worden in de context van het ontwikkelen van de ‘sterke’ subjectiviteit 
waar ik het eerder over had. Ze noemt ‘ademhalen’ niet voor niets het eerste 
gebaar van autonomie van een levend menselijk wezen. De autonomie die ze 
daarbij op het oog heeft is echter niet de ‘autonomie’ van het liberale subject 
dat zijn onafhankelijkheid ten opzichte van de ander cultiveert en ertoe neigt 
het relationele van het menselijke bestaan te ontkennen. Zij bestaat 
daarentegen uit het ter hand nemen van het ‘eigen’ leven, oftewel uit het 
verantwoording nemen voor het eigen leven. Ademhalen ‘betekent’ deze 
weg, omdat het een activiteit is die het subject niet aan een ander kan 
uitbesteden, maar ook omdat het een activiteit is die het subject bij haarzelf 
of zichzelf (terug)brengt, om een cliché-uitdrukking te gebruiken. Dit laatste 
thema beschreef Irigaray eerder met behulp van de uitdrukkingen als ‘re- 
touche’: ‘het opnieuw aanraken, intimiteit hervinden’, en ‘recueillement’: 
naar zichzelf inkeren, inkeer, overpeinzing. Het verheldert dat de praktijk 
van het ademhalen - dan wel (het gebaar) van de re-touche - het subject zou 
kunnen ondersteunen om haarzelf of zichzelf af te grenzen voor de ander, 
haar- of zichzelf niet te verliezen of buiten zich- of haarzelf te geraken op het 
moment dat de ander het intersubjectieve karakter van de ontmoeting 
bedreigt. 


Naast het ontwikkelen en verfijnen van de techniek van het ademhalen, pleit 
Irigaray er ook voor dat de zintuigen fijngevoeliger worden, kortom dat 
subjecten hun zintuiglijke waarneming cultiveren. Dit laatste vloeit natuurlijk 
voort uit haar opvatting dat menselijke subjecten deelhebben aan de wereld 
via de zintuigen, en dat de relatie met de ander geworteld is in het vlees. 
Deze visie vormt de achtergrond van haar cultuurkritische opmerkingen over 
het lawaai en levensritme van de westers (stedelijke) samenleving. In de tekst 
“Une chance de vivre’, geschreven vlak na de ramp in Tsjernobyl, geeft ze 
bijvoorbeeld een beeld van een op hol geslagen technologische samenleving, 
waarin alles steeds sneller moet, waarin je de beat moet horen (il faut que ca 
pulse), waarin men uit zijn dak moet gaan (il faut s’éclater), waarin het 


ee 


® 1 Irigaray, ‘Al eeuwen leven we in de verhouding moeder-zoon’, in: K. Amsberg en A. 
Steenhuis, Denken over liefde en macht, Amsterdam: Van Gennep 1984, 113-127, vooral 119. 
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lawaai zo groot is dat ons gehoor uit zelfverdediging verzwakt.” Overigens 
worden niet alleen het ritme van het lichaam of het gehoor overbelast, alle 
zintuigen hebben het zwaar te verduren. 

Irigaray interpreteert dit als teken dat de westerse, technologische cultuur 
heeft vergeten dat menselijke subjecten levende wezens zijn, met levende 
lichamen. Want door het bombardement aan prikkels raken de zintuigen 
afgestompt, waardoor ‘leven’ ‘overleven’ wordt. Het woord ‘overleven’ (sur- 
vivre of sur-vie) neemt daardoor eerder de betekenis aan van ‘overwinteren’ 
dan van ‘meer leven’ of ‘uitbundig leven’. Om uit deze staat van overwinte- 
ren te komen, zouden we volgens haar terug moeten keren naar de ritmen 
van het lichaam en naar de zintuigen.” Maar dit pleidooi voor een terug- 
keren naar de zintuiglijkheid staat ook in verband met haar aandacht voor de 
hartstocht van de verwondering en eigenlijk met heel haar ethiek van het 
zich-verhouden-tot-elkaar. Bij de verwondering gaat het er immers om dat 
‘de ander ons steeds opnieuw zou moeten verrassen ons zou moeten verschij- 
nen als nieuw, sterk verschillend van hetgeen we kennen of van hetgeen we 
denken dat het zou moeten zijn’.” Als de zintuigen echter afgestompt zijn 
geraakt bijvoorbeeld door een bombardement van geluiden of beelden, dan 
worden subjecten alleen verrast wanneer het verschil of het nieuwe hen met 
een dreun raakt, hen op een (bijna) gewelddadige manier overvalt. De vraag 
is of er dan nog sprake kan zijn van ‘verwondering’ in de hierboven 
beschreven betekenis, want die vraagt immers een tussenruimte voor 
beschouwing en aandacht voor dit andere van de ander; allemaal aspecten 
waarvoor geen tijd is wanneer het nieuwe je met een dreun overvalt. 

Om deze zintuiglijke gevoeligheid weer te ontwikkelen, beschrijft 
Irigaray een weg van het leren genieten van de levende wereld of kosmos 
rondom, van het cultiveren van de relatie tussen het lichaam als microkosmos 
en de levende wereld als macrokosmos. Juist dit laatste punt — het cultiveren 
van de relatie tussen het zintuiglijke, ademende, levende lichaam en de 
levende kosmos - vormt het uitgangspunt voor haar aanwijzingen voor het 
ontwikkelen en verfijnen van deze zintuiglijke waarneming. Ze maakt 
duidelijk dat dit bestaat uit het respecteren van het ritme van het eigen 
lichaam en van de natuur: dag en nacht, de seizoenen. Dat impliceert een 
andere verhouding tot de heersende beleving van de tijd, waarin de banden 





PL. Irigaray, “Une chance de vivre’, in: Sexes et parentés, 199-222, vooral 212-213. Aangezien 
het gehoor belangrijk is voor het menselijk evenwicht (letterlijk en figuurlijk), vindt Irigaray dit 
laatste extra zorgelijk. 

Ì Irigaray, L’ Éthique, 136. 

% Irigaray, L’ Ethique, 77. De gecursiveerde woorden in dit citaat komen uit Descartes’ 
beschrijving van de werking van de passie van de verwondering. 
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met de tijd van de kosmos zijn doorgesneden door er de rituele of liturgische 
kalender voor in de plaats te zetten.” Daarnaast bestaat dit proces van het 
alerter maken van de zintuigen volgens haar uit het leren luisteren naar 
mooie geluiden uit de natuurlijke omgeving - naar het gezang van vogels 
bijvoorbeeld —, of het kijken naar mooie kleuren - Boeddha’s contemplatie 
van een bloem wordt als voorbeeld genoemd®* - of het genieten van de 
goede producten van de aarde. Dit prefereert Irigaray boven het genieten van 
kunstvormen als muziek, beeldende kunst en gastronomie.” 

Deze voorkeur is opmerkelijk in het licht van de verschillende teksten 
over beeldende kunst die ze heeft geschreven.” Want daarin benadrukt ze 
het belang van (het scheppen van) schoonheid en het kijken naar mooie 
kunstwerken, omdat kunst een moment van geluk, van rust, van herstel van 
de versnippering van het dagelijks leven teweeg kan brengen.” Mooie 
kunstwerken kunnen de aisthesis, het (vermogen tot) zintuiglijke waarnemen 
regenereren volgens haar. En toch verkiest Irigaray in haar laatste teksten het 
leren genieten van de esthetiek van de natuur boven het kijken naar ‘kunst’ 
als de weg voor het alerter maken van het zintuiglijke lichaam. Deze 
voorkeur kan verklaard worden uit haar interpretatie van de verhouding 
tussen deze twee vormen van schoonheid. Beeldende kunst, muziek, 
gastronomie beschrijft ze als kunstvormen die ontwikkeld zijn als substituties 
van de schoonheid van flora en fauna. Dit proces impliceert dat het kijken 
naar beeldende kunstwerken dan wel het luisteren naar muziek (voor velen) 
in de plaats komt van het luisteren en kijken naar de schoonheid van de 
natuur. Bovendien wordt dit genot hoger gewaardeerd dan het genieten van 
de schoonheid van de natuurlijke omgeving. Nu beschouwt Irigaray 
substitutie als een gebaar dat is gebaseerd op het verdringen of uitwissen van 
het gesubstitueerde. Zij analyseert in haar werk verschillende van die 
substituties. Zo betoogt ze dat de geboorte/ oorsprong uit het moederlijke 
lichaam verlegd en vervangen wordt door een geboorte/ oorsprong uit (God) 





9 L Irigaray, ‘Les Femmes, le sacré, l'argent’, in: Sexes et parentés, 89-102, vooral 90. 

% Irigaray, J'aime à toi, 49. 

5 Irigaray, Entre Orient et Occident, 77-80. 

36 Te denken valt aan de teksten ‘Een uitgebleven geboorte’; ‘Hoe kunnen wij onze schoonheid 
creëren’ (vert. van ‘Comment créer notre beauté’, in: Je, Tu Nous, 131-136), in: Vincenot e.a, 
Renaissance, 41-44; ‘Les couleurs de la chair’, in: Sexes et parentés, 167-179; ‘De weg van het 
vrouwelijke’, in: P. VandenBroeck (red.), Hooglied. De beeldwereld van Religieuze Vrouwen 
in de Zuidelijke Nederlanden, vanaf de 13de eeuw, Brussel: Société des Exposition Palais des 
Beaux Arts/ Snoeck-Ducaju & Zoon 1994, 155-166. 

3 Irigaray, ‘Hoe kunnen wij onze schoonheid creëren’, 41. 
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de vader; de zintuiglijk waarneembare wereld wordt als bron van kennis 
vervangen door de wereld van de ideeën.” In deze substituties verheft het 
intelligibele - dat wat met behulp van het verstand te kennen is — zich boven 
het sensibele, en wel door een negatie van dit zintuiglijke en materiële. Door 
de associatie van het materiële met het maternale impliceert dit een negatie 
van het moederlijke. Aangezien Irigaray er juist van uitgaat dat zijn, 
verbeelden en denken niet mogelijk is zonder de band met het sensibele te 
bewaren, verzet ze zich tegen dit substitutieproces en benadrukt ze dat kunst 
geen vervanging is of kan zijn voor het waarnemen van de levende kosmos 
om ons heen in het proces van regenereren van de zintuiglijke waarneming. 

In haar meest recente tekst Â deux, nous avons combien d 'yeux?,® 
betoogt ze bovendien dat de blik niet vrij is wanneer hij kijkt naar een door 
mensenhanden gemaakt object. Dit komt enerzijds omdat degenen die kijken 
daarbij geleid worden door, geconfronteerd worden met de bedoelingen, de 
ideeën, de vormgeving van de maker. Anderzijds is de blik niet vrij, omdat 
dit zien altijd een vorm van herkennen is: het nieuwe, de nieuwe vorm wordt 
in verband gebracht met of geïnterpreteerd in termen van een reeds bestaande 
vorm. Kenmerkend voor een levend wezen in de natuur, een boom bijvoor- 
beeld, is dat deze zichzelf vormgeeft. De boom is elk uur, elke dag anders 
of nieuw. Aandachtig kijken naar een boom impliceert levende materie 
beschouwen, betekent het waarnemen van een wordingsproces, van het 
ontluiken van de levende materie. Dit raakt de zintuigen en beweegt het vlees 
op een andere manier dan het kijken naar door mensenhanden gemaakte 
objecten, juist omdat het kijken naar levende, groeiende, natuurlijke wezens 
kan leiden tot een verhoogd bewustzijn van het levende, ademende, 
wordende wezen dat men zelf is. En wanneer menselijke subjecten zich 
sterker bewust zijn dat zijzelf ademend, levend vlees zijn, zullen ze zich 
mogelijkerwijs ook sterker bewust worden dat de ander en de anderen 
zintuiglijk, ademend, levend vlees zijn. 

Irigaray’s pleidooi voor een educatie van de zintuigen in wisselwerking 
met de levende natuur getuigt niet alleen van haar eco-feminisme, maar heeft 
juist een sterk ethische inslag. Het moet geïnterpreteerd worden als gericht 


® L. Irigaray, ‘La croyance même’, in: Sexes et parentés, 37-65, vooral 44. Zie ook Mulder, 
Divine Flesh, Embodied Word, 27-37 en 209-212. 

Ì L. Irigaray, Speculum d’ autre femme, Parijs: Ed. Minuit 1974, vooral deel II ‘L’ustera de 
Platon’, 301-457. Voor een commentaar zie A. Halsema, De dialectiek van de seksuele 
differentie. De filosofie van Luce Irigaray, Amsterdam: Boom 1998, 82-87 en 107-116. 

PL. Irigaray, À deux, nous avons combien d'yeux? In due, quanti occhie abbiamo? Being two, 
how many eyes have we? Zu zweit, wie viele Augen haben wir? Rüsselsheim: Christel Göttert 
Verlag 2000. Dit is een viertalige uitgave van één tekst. De paginanummers zijn in alle vier de 
talen/teksten identiek. De volgende passage is gebaseerd op de eerste elf pagina’s van de tekst. 
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op het fijngevoelig worden voor ‘het levende’ van de ander. Het gaat haar 
dus om het leren waarnemen van het verschil, om het ontwikkelen van een 
fijngevoelige verwondering, waardoor ook een subtiele verandering eerder 
opgemerkt wordt. Bovendien gaat het haar om het behoeden van het verschil, 
hetgeen ook niet kan zonder een educatie van de zintuigen, zonder een 
praktijk van het waarnemen van het andere van de ander. 

Het behoeden van het verschil vraagt om praktijk van contemplatie, van 
aandachtig beschouwen, van een openheid voor het beweeglijke, de adem, 
voor het levende van de ander. Maar het vraagt ook een praktijk van 
renunciatie, van welbewust afzien of beheersing van bepaalde aandriften, met 
name van de aandrift om het verschil uit te wissen. Deze ideeën zou ik 
willen illustreren met een interpretatie van Irigaray’s beschrijving van 
Boeddha’s contemplatie van een bloem. Ze beschrijft deze als een blik die 
niet verstrooid is noch roofzuchtig, en als een beschouwen dat tegelijkertijd 
zintuiglijk en spiritueel is. Boeddha beschouwt de bloem, die anders is dan 
hij, zonder haar te plukken, zonder haar te beroven van haar wortels. 
Daarmee vormt deze contemplatie ook een voorbeeld van ‘een educatie tot 
plezier of genot in het respect voor dat wat mij niet toebehoort.’“! Dit 
voorbeeld illustreert wat Irigaray verstaat onder het omgaan met het 
negatieve. Boeddha ziet er welbewust vanaf de bloem te plukken, hij beheerst 
de aandrift om de bloem naar zich toe te halen om haar beter te beschouwen. 
Hij laat haar leven doordat hij haar geen deel van zichzelf maakt, maar het 
verschil, haar geheimen en haar leven respecteert, én daar plezier aan 
beleeft. 

Deze praktijk van het beschouwen is niet los te maken van de praktijk 
van het ademhalen, omdat het gaat om een manier van verwijlen bij de ander 
of het andere, waarbij het subject zichzelf niet verliest, en tegelijkertijd 
geniet. Het ademhalen ondersteunt deze manier van contemplatie, enerzijds 
omdat het volgens Irigaray dit zelfverlies voorkomt; anderzijds omdat dit 
verwijlen bij het andere van de ander zou kunnen uitmonden in een ‘samen 
ademen’; in een verbonden zijn met elkaar in en door de lucht die in- en 
uitgeademd wordt; in een deel hebben aan het levengevende element - de 
lucht - en een delen van dit element met de ander in de tussenruimte, die in 
en door het verwijlen bij de ander niet is opgeheven of uitgewist. 
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Ik begon deze tekst met mijn fascinatie voor Irigaray’s uitspraak dat ‘het de 
menselijke bestemming is het menselijke, het goddelijke in ons en tussen ons 


NN 


“l frigaray, J’ aime à toi, 49. 
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op te wekken’. Ik ging op zoek naar de visie op de humaniteit van het 
menselijke geslacht welke Irigaray hier uitspreekt en hoe deze volgens haar 
op te wekken zou zijn. Wanneer ik nu de balans op maak van mijn lees- en 
verzameltocht door haar latere werk, springt naar voren dat deze humaniteit 
wordt bepaald door het woord ‘leven’. Het ‘er-zijn-in-de-wereld’ van het 
menselijk geslacht evenals het ‘er-samen-zijn’ wordt gekenmerkt door het 
levend zijn - ademend, vibrerend, trillend — van de materie die het 
menselijke, levende wezen is. Dit ‘leven’ wordt op zijn beurt gekenmerkt 
door ‘worden’ of ‘bloeien’, denk aan het voorbeeld van de boom, die 
exemplarisch is voor het rijk van de levende wezens (le vivant). Hij 
verandert, vernieuwt zich steeds, is steeds opnieuw op weg om (meer) boom 
te worden.“ 

Aangezien dit proces van het worden voor menselijke, levende wezens 
gecompliceerder in elkaar zit, - ze behoren zowel tot de wereld van de 
levende wezens als tot de geconstrueerde wereld (de wereld van de taal, het 
symbolische)® — vraagt het menselijk worden van menselijk, levende 
wezens om een ethiek van het zich-verhouden-tot-elkaar. Zoals ik heb laten 
zien is deze ethiek niet zozeer gericht op het laten leven oftewel het niet 
doden van de ander, noch om het ‘overleven’ in dit bestaan of om het 
overleven van de ontmoeting, maar om een méér leven, om een intenser 
leven en samen-leven, om een productief, creatief samen leven van 
menselijke, levende wezens. Zoals ik hierboven heb betoogd vraagt dit 
laatste om een stijl van ontmoeten waarin het onherleidbaar verschillend zijn 
van de ander kan ontluiken om zo levender, levendiger te worden. Dat 
vraagt vooral om een leren hanteren van de hartstochten die de ontmoeting 
met het niet-ik, het niet-zoals-ik, wakker roept. Want die ontmoeting wekt 
niet alleen verwondering, aantrekkingskracht, erotiek op, maar kan ook de 
doodsdrift oproepen: de aandrift tot het ontkennen van het verschil door de 
gelijkheid te benadrukken, de neiging tot toe-eigening van het andere 
waardoor deze deel wordt van het ik, of de drift tot geweld die het andere 
kan oproepen. Wanneer subjecten geen weerstand bieden aan deze 
vernietigingsdrang, wordt de ander beroofd van de mogelijkheid om te 
worden, om Ae overvloed te verwerkelijken van wat zij - of hij - zou 
kunnen zijn’,“ en daarmee van de mogelijkheid om voluit te leven. Het 
cultiveren van het ademhalen en het zintuiglijk waarnemen is volgens 





“ Irigaray schrijft dat Heidegger in zijn poging om ‘woorden te vinden voor dit worden van de 
ontluiking van zijn vorm door een levend wezen, zich afvroeg of je zou kunnen zeggen “de 
boom boomt”. Irigaray, À deux, 7. 

® Irigaray, À deux, 11. 

“Irigaray, ‘Goddelijke vrouwen’, 23. 
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Irigaray de aangewezen weg om weerstand te bieden aan de doodsdrift en om 
ten slotte zowel ieder voor zich als met elkaar ‘het menselijke, het goddelijke 
op te wekken in ons en tussen ons’, om het citaat uit ‘Goddelijke Vrouwen’ 
nogmaals aan te halen. 

Opnieuw rijst de vraag: is het realiseren van het menselijke, identiek aan 
het realiseren van het goddelijke? Om die vraag te beantwoorden wil ik 
terugkeren naar mijn interpretatie (van Irigaray’s interpretatie) van Boeddha's 
contemplatie van de bloem. In die interpretatie heb ik betoogd dat Boeddha's 
beschouwing van de bloem niet los te maken is van de praktijk van het 
ademhalen, omdat het zelf-verlies voorkomt, maar ook omdat dit 
contemplatief verwijlen bij de ander gericht is op het komen tot een ‘samen 
ademen’, om een verbonden zijn in en door de lucht. 

Dit samen ademen reikt verder dan het samen ademen met de ander. Het 
richt zich op ‘het samen-ademen met het geheel van het universum, om te 
komen tot deze volledigheid zonder snede.’* Deze zin werpt licht op het 
feit dat Irigaray’s pleidooi voor het cultiveren van het ademhalen - en ook 
van de zintuigen - niet alleen voortvloeit uit haar ethiek, maar ook wortelt 
in een spirituele praktijk. De zinsnede ‘zonder snede’ wijst er op dat deze 
spiritualiteit niet bestaat uit een overstijging of ontkenning van het 
lichamelijke, maar juist uit het bewaren van de band tussen het natuurlijke 
en het geestelijke, het zinnelijke en het spirituele in het hier en nu. Het gaat 
haar dus om een spirituele praktijk, waarin de overgang van het zintuiglijke 
naar het geestelijke niet bestaat uit een breuk met het zintuiglijke, maar Juist 
uit een ‘vergoddelijken van het lichaam, doordat het op een meer subtiele en 
totale manier gevoelig wordt’. Dit thema — het vergoddelijken van het 
lichaam en de noodzaak de band tussen het zintuiglijke en het spirituele te 
bewaren - is ook al aanwezig in L'Éthique de la différence sexuelle. Daar 
wordt het in verband gebracht met de parousia, met een terugkeer van het 
goddelijke en wordt het verwachten van de parousia beschreven als een 
wachten dat vereist dat alle zintuigen wakker gehouden worden, alert zijn, 
zinnelijk en geestelijk,“ omdat de parousia zich zal manifesteren als een 
transfiguratie of verrijzenis van het lichaam, in het hier en nu. 

Al deze woorden duiden aan dat Irigaray ‘het goddelijke’ denkt, 
voorstelt, verbeeldt als radicaal immanent aan de kosmos. Wanneer ze dan 
ook spreekt over ‘het samen-ademen met het geheel van de kosmos, om te 
komen tot een volledigheid zonder snede’ dan lees ik die zin als de 
aanduiding van een ervaring, waarin het ademen een spirituele handeling is 





$5 Irigaray, Le souffle des femmes, 216. 
6 Yrigaray, Entre orient et occident, 85. 
9 Irigaray, L’ Éthique, 139. 
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die het lichaam subtieler en gevoeliger maakt voor de adem van de ander en 
de wereld rondom. Hij zou echter ook geïnterpreteerd kunnen worden als een 
ervaring van het ‘er zijn’, van ‘samen zijn’; een ervaring van intens levend 
zijn, doordat het ik zich verbonden weet met de ander en opgenomen in het 
geheel van de ademende, levende kosmos, in het geheel van levende wezens. 
En ten slotte lijkt het mij toe dat het hier gaat om een parousia, een 
verwezenlijking van het goddelijke in en door het vlees, in en door het 
ademende, zintuiglijke, zinnelijke lichaam, en daarmee om een ervaring van 
het menselijke, het goddelijke in ons en tussen ons. 


Angela Berlis 


DAS SCHICKSAL DER CHRISTINE VON HOININGEN-HUENE 
(1848-1920): 


GEISTESKRANKE QUERULANTIN ODER GELEHRTE HISTORIKERIN? 


Computerprogramme korrigieren heutzutage automatisch Fehler beim 
Schreiben eines Textes. In einer der früheren Fassungen des Word-Perfect- 
Programms schlug die Rechtschreibe-Korrektur vor, das Wort ‘Historikerin’ 
durch ‘Hysterikerin’ zu ersetzen. In diesem Beitrag soll die Geschichte einer 
Frau erzählt werden, der es im ausgehenden 19. Jahrhundert ähnlich 
ergangen ist. 


Die Historikerin Christine von Hoiningen-Huene ist heute praktisch 
vergessen. Ihre Lebensgeschichte liest sich spannend wie ein Roman der 
Schweizer Schriftstellerin Eveline Hasler.! In den Dokumenten ihres Lebens, 
aufbewahrt in verschiedenen Archiven, scheint der Spannungsreichtum eines 
Frauenlebens im Kampf um ein selbstbestimmtes und fruchtbares Leben an 
der Wende zum 20. Jahrhundert auf. Dies lässt sich natürlich für viele 
Frauen dieser Zeit sagen - jedoch ist der hier gewählte Fall besonders 
markant. Zudem kann daran methodisch demonstriert werden, wie schwer 
es ist, die Spirale des Vergessens ‘umzubiegen’, gerade da, wo es um 
Menschen geht, die bereits in ihrer eigenen Zeit marginalisiert wurden. Der 
Begriff der Spirale des Vergessens wurde gewählt, um darauf aufmerksam 
zu machen, dass Vergessen immer wieder neues Vergessen zur Folge hat. 
Um zu zeigen, wie schwierig es ist, diese Spirale aufzubiegen, werde ich 
beschreiben, wie mein eigenes Interesse an Christine von Hoiningen-Huene 
nach und nach gewachsen ist. Durch diese Herangehensweise wird der 
Lebenslauf Christine von Hoiningen-Huenes nicht in der Reihenfolge erzählt, 
wie dies bei biographischen Beschreibungen üblich ist. Die Beschreibung 
ihres Lebens setzt in diesem Beitrag nicht bei ihrer Geburt an und endet mit 
ihrem Tod, sondern wird durch eine andere Perspektive bestimmt: meine 
eigene Spurensuche nach ihr. Diese Herangehensweise bietet der Leserin, 
dem Leser die Möglichkeit, sozusagen einen Blick in die Küche des 
historischen Arbeitens zu werfen. Um im Bild zu bleiben: Der Unterschied 
zwischen der Küche und dem Esszimmer liegt darin, dass die Mahlzeit in der 





Ll Eveline Hasler hat in ihrem Roman Die Wachsflügelfrau, Zürich: Nagel & Kimche 1991, die 
Lebensgeschichte der Emilie Kempin-Spyri (1853-1901) erzählt. Kempin-Spyri promovierte 1887 
als erste Frau in Zürich im Fach Jura und erhielt 1891 die Venia legendi für römisches, 
englisches und amerikanisches Recht. Sie starb in der Irrenanstalt Friedmatt in Basel. 
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Küche im Entstehen begriffen ist und im Esszimmer fertig zubereitet und 
schön garniert aufgetischt wird. Wer den ersten Teil dieses Beitrages liest, 
hat möglicherweise in der ‘Küche’ nicht sofort den vollständigen Uberblick, 
da er oder sie daran gewohnt sind, eine Biographie fertig “zubereitet’ 
aufgetischt zu bekommen. Doch bietet der Gang durch die Küche neben dem 
Blick in den historischen Kochtopf noch einen weiteren Vorteil. Denn mehr 
als dies gemeinhin in wissenschaftlichen Beiträgen üblich ist, wird dadurch 
die Beziehung der Forscherin zum Forschungsgegenstand offengelegt. Der 
erste Teil dieses Beitrages ist in der Ich-Erzählform gehalten. Diese Form 
wurde gewählt, um zu demonstrieren, wie schwer es ist, Wissen, das einmal 
marginalisiert worden ist, wieder in Erinnerung zu bringen. Indem nun 
dieser Beitrag geschrieben wird, wird das historische Gedächtnis aufgefrischt 
und das Lebensschicksal dieser Frau vor dem zeitgenössischen geschicht- 
lichen Hintergrund aufgearbeitet. Dabei kommen Themen wie das deutsche 
Justizwesen, die Entwicklung des Frauenstudiums, die Professionalisierung 
der Geschichtsschreibung und die Situation katholischer Oppositioneller nach 
dem Ersten Vatikanum (1869/70) zur Sprache. 


l. ERSTE BEGEGNUNGEN 


Der Name Christine von Hoiningen-Huene begegnete mir vor etwa 18 Jahren 
zum ersten Mal. Ich studierte noch und fing gerade an, mich für die alt- 
katholische Bekennerin Amalie von Lasaulx (1815-1872) zu interessieren. 
Amalie von Lasaulx war eine Borromäerin oder Barmherzige Schwester, die 
ab 1849 das St. Johannishospital in Bonn als Oberin leitete. Schwester 
Augustine, wie sie mit ihrem Ordensnamen hieB, wurde in ganz Deutschland 
bekannt, als sie in den Kriegen von 1864 und 1866 an vorderster Front unter 
heute kaum vorstellbaren Bedingungen die Betreuung von Verwundeten und 
Sterbenden auf sich nahm. Noch berühmter wurde diese deutsche Florence 
Nightingale dadurch, dass sie nach dem Ersten Vatikanum (1869-1870) 
öffentlich gegen die neuen Dogmen des Jurisdiktionsprimates und der 
Unfehlbarkeit des Papstes Stellung bezog und deshalb im November 1871 als 
Oberin abgesetzt wurde. Die mutige Ordensfrau starb bereits 1872, verstoBen 
und entehrt.” Sechs Jahre nach ihrem Tod erschienen innerhalb weniger 
Monate gleich zwei Biographien über sie. Die eine stammte vom ersten alt- 
katholischen Bischof Joseph Hubert Reinkens (1821-1896),® die andere 





* Ausführlicher über sie: A. Berlis, “'Sie war ein groBer freier Geist". Amalie Augustine von 
Lasaulx (185-1872)’, Okumenisches Forum. Grazer Jahrbuch für konkrete Ökumene 18 (1995), 
289-300. 

Ì J.H. Reinkens, Amalie von Lasaulx. Eine Bekennerin, Bonn: P. Neusser 1878. 
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erschien anonym unter dem Titel Erinnerungen an Amalie von Lasaulx, 
Schwester Augustine.” Im Bonner Alt-Katholischen Universitätsseminar 
befindet sich ein Exemplar dieses Buches; auf der Titelseite hatte jemand mit 
Bleistift in Sütterlinschrift hinzugefügt: ‘Verfasserin: Christine Freiin von 
Hoiningen-Huene’. 

Bei diesem Informationsstand blieb es jahrelang. Ich machte mir keine 
besonderen Gedanken darüber, warum dieses Buch anonym erschienen war, 
und es fiel mir auch nicht besonders auf, dass es gerade eine Frau war, deren 
Verfassernamen hier im Dunkeln blieb. Als ich mich dann einige Jahre 
später bei der Arbeit an meiner Doktorarbeit erneut mit Amalie von Lasaulx 
beschäftigte,” sagte ich mir, dass ich doch etwas mehr über diese mit 
Bleistift ergänzte Verfasserin wissen müsse, um zu verstehen, mit welcher 
Intention und vor welchem Hintergrund sie ihre Biographie verfaBt hatte. 

Die Erarbeitung von Frauenbiographien aus dem 19. Jahrhundert ist oft 
eine mühsame Angelegenheit. Dies liegt daran, dass relativ wenige Frauen 
einen Beruf ausgeübt haben, durch den ihr Lebenslauf aktenkundig wurde 
und damit der Nachwelt erhalten blieb. Nur wenige Frauen konnten es durch 
die Ausübung eines Berufs zu Bedeutung und Berühmtheit bringen. Im 
bürgerlichen Zeitalter definierte sich Berühmtheit über die Berufskarriere 
oder über die durch vornehme Geburt mitgegebene und im Laufe des Lebens 
ausgebaute Möglichkeit zur Erlangung einer öffentlichen Stellung. Frauen 
aus dem Bürgertum und dem Adel waren jedoch nur eingeschränkt 
‘berufsfähig’. 

Im deutschen biographischen Standardwerk des 19. Jahrhunderts, das den 
Titel Allgemeine Deutsche Biographie® trägt, steht einer übergroBen 
Mehrheit von Männern eine relativ geringe Zahl von Frauen gegenüber. 
Während die Männer in diese ‘“allgemeine’ Biographie aufgenommen wurden, 
weil sie sich als Staatsmann, Professor, Gelehrter oder Künstler einen Namen 
gemacht haben, wurden Frauen vor allem dann biographisch erfaft, wenn sie 
als Künstlerin - als Dichterinnen wie etwa Luise Hensel (1798-1876) oder 
Amalie von Sachsen (1797-1870), die unter dem Pseudonym Amalie Heiter 
veröffentlichte -— oder wegen auBerordentlicher Verdienste — wie etwa 
Amalie von Lasaulx - allgemein bekannt geworden waren. Christine von 


* [Ch. von Hoiningen-Huene], Erinnerungen an Amalie von Lasaulx, Schwester Augustine, 
Oberin der Barmherzigen Schwestern im St. Johannishospital zu Bonn, Gotha: F. A. Perthes 
1878. 

5 Vgl. A. Berlis, Frauen im Prozef der Kirchwerdung. Eine historisch-theologische Studie zur 
Anfangsphase des deutschen Altkatholizismus (1850-1890), Frankfurt a.M.: P. Lang 1998, 555- 
560. 

6 In 56 Bänden zwischen 1875 und 1912 (Neudruck 1967-1971) erschienen und herausgegeben 
von der Historischen Kommission der Bayerischen Akademie der Wissenschaften in München. 
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Hoiningen-Huene ist in der Allgemeinen Deutschen Biographie nicht zu 
finden. Sie hat jedoch einen anderen wichtigen Vorteil, und zwar ihre adelige 
Abkunft. Die ersten Informationen und Daten über sie konnte ich schlieBlich 
im Genealogischen Kalender des Adels finden. 

Dem Adelskalender zufolge ist Christine Ernestine Maria von Hoiningen 
genannt Huene im Revolutionsjahr - am 21. Juli - 1848 in Koblenz 
geboren. Sie war die älteste Tochter von Anselm August von Hoiningen gen. 
Huene (1817-1882) und Maria Longard (1823-1882) und hatte zwei jüngere 
Brüder, Ernst (1849-1924) und Hans (1856-1918). Am 15. April 1888 heira- 
tete sie in Bonn Otto Perthes (1842-1925), der nach seinem evangelischen 
Theologiestudium zunächst Gefängnisprediger und zum Zeitpunkt der Heirat 
Oberlehrer am Gymnasium in Bielefeld war.” Die Ehe wurde fünf Jahre 
später wieder geschieden.” Auffällig am Eintrag ins Adelsstammbuch ist, 
dass Christine Hoiningen-Huene am 21. Januar 1920 in Zürich, d.h. im 
Ausland gestorben ist. Ihr Lebensweg hatte sie demnach irgendwie von 
Koblenz über Bielefeld (dem Wirkungsort ihres Mannes) nach Zürich 
geführt. Die Eckdaten ihres Lebens waren nun bekannt - aber was lag 
dazwischen? 

Um das Gerüst aus Lebensdaten mit mehr Fleisch zu füllen, wandte ich 
mich schriftlich an eine Baronin, eine Nachfahrin des jüngsten Bruders von 
Christine von Hoiningen-Huene, und fragte bei ihr an, ob sie über einen 
schriftlichen Nachlass “ihrer Vorfahrin’ verfüge. Damals war ich immer noch 
mehr an Amalie von Lasaulx als an ihrer Biographin interessiert und ich 
hoffte, in einem möglicherweise noch existierenden Nachlass Hinweise auf 
Amalie von Lasaulx zu finden. Die Antwort der Baronin war eine groBe 
Überraschung. In einem kurzen Schreiben teilte sie mir mit, dass Briefe und 
andere Dokumente ein Opfer des Krieges geworden seien. AuBerdem wies 
sie darauf hin, dass Christine von Hoiningen-Huene keine direkte Vorfahrin 
von ihr sei, da diese kinderlos gestorben sei. Christine von Hoiningen-Huene 
habe in der Schweiz gelebt und die Schweizer Staatsangehörigkeit besessen.…” 
Am meisten überraschte mich jedoch die Mitteilung, dass Christine von 
Hoiningen-Huene an der Philosophischen Fakultät in Bern mit einer 
historischen Arbeit über die Beziehungen zwischen der Schweiz und Holland 


7 Mitteilungen von Bärbel Sunderbrink, Stadtarchiv und Landesgeschichtliche Bibliothek 
Bielefeld, 18. Juli 1995; Nachruf in: Ravensberger Blätter Nr. 1/ 2, 1925. 

$ Genealogisches Handbuch des Adels, B II, Glücksburg 1957, 194. 

° Mitteilung von Baronin Hobe-Gelting am 20. Mai 1995 an die Verfasserin. Laut Schreiben der 
Schweizerischen Bundeskanzlei vom 22. Januar 1904 stellte Ch. von Hoiningen-Huene am 8. 
Dezember 1903 einen Antrag auf Zuerkennung des Berner Gemeinde- und Kantonsbürger- 
rechtes. Dieser Antrag wurde abgewiesen (vgl. Nachlass Christine von Hoiningen-Huene, 
Zentralbibliothek Zürich [= NL ChHH Zürich), MS Z II 3008, Nr. 8). 
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im 17. Jahrhundert promoviert worden sei. '° Ein Jahr nach der Promotion 
erschien die Dissertation 1899 im Druck! 

Diese Informationen waren gänzlich unerwartet. Bis zu diesem Zeitpunkt 
war die Biographie über Amalie von Lasaulx das zugegebenermaBen gut 
geschriebene und historisch interessant verarbeitete Einzelwerk einer 
Schattenfrau gewesen. Aufgrund dieser neuen Erkenntnisse erhielt es plötz- 
lich einen ganz anderen Stellenwert: Jetzt wurde es zum Erstlingswerk einer 
angehenden Historikerin, die augenscheinlich zur ersten promovierten 
Frauengeneration gehört hatte. 

Hier ist nicht der Ort, auf meine weiteren Nachforschungen in der 
Folgezeit näher einzugehen oder darauf, wie Christine von Hoiningen-Huene 
immer mehr aus dem Schatten heraustrat und deutlichere Konturen gewann. 
Es möge lediglich die Mitteilung genügen, dass ich aufgrund dieser Anhalts- 
punkte zielgerichtet suchen konnte und herausfand, dass in der Schweiz 
tatsächlich ein Nachlass von ihr existiert, der weitere Überraschungen 
bereithielt. AuBerdem fand ich auch in einem staatlichen Archiv in Deutsch- 
land Briefe von ihr und erhielt so weitere Einblicke in ihr Leben und Werk. 
Ihre Biographie erweist sich als höchst aufschlussreich im Hinblick auf die 
Möglichkeiten und die Begrenzungen von Frauen in der Wissenschaft im 19. 
Jahrhundert. 


2. DIE ENTWICKLUNG DES FRAUENSTUDIUMS IN DER SCHWEIZ 


Während in Deutschland Frauen erst Anfang des 20. Jahrhunderts zum 
Studium an Universitäten zugelassen wurden, '* öffneten ihnen die Universi- 
täten anderer Länder früher die Tore. Die Universitäten in Paris (1863) und 
Zürich spielten hier eine Pionierrolle. In Zürich richtete Nadeschda Suslowa 
(1843-1918) aus St. Petersburg 1867 ein Immatrikulationsgesuch an die 


ne 


0 Die Angaben von Baronin von Hobe-Gelting können aufgrund der Akten im Berner 
Universitätsarchiv präzisiert werden. Danach promovierte Christine von Hoiningen-Huene bei 
Prof. Brückner mit einer Dissertation über ‘Petrus Valkenier und die Züricher Capitulation vom 
Jahr 1693’. (Staatsarchiv Bern [= StA Bern] BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898; mit 
frdl. Dank an Dr. Franziska Rogger). 

Ch. von Hoiningen-Huene, Beiträge zur Geschichte der Beziehungen zwischen der Schweiz 
und Holland im 17. Jahrhundert, Berlin: Alexander Duncker 1899. 

12 Baden lieB im Jahr 1900 als erster deutscher Staat Frauen zu; es folgten Bayern 1903, 
Württemberg 1904, Sachsen 1906, Thüringen 1907, ElsaB-Lothringen und PreuBen 1908 und 
Mecklenburg 1909. Für einen geschichtlichen Uberblick über die Mädchen- und Frauenbildung 
vgl. E. Kleinau und C. Opitz (Hg.), Geschichte der Müdchen- und Frauenbildung, 2 Bde., 
Frankfurt a.M.: Campus 1996. 
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medizinische Fakultät.* Davor hing die Teilnahme von Frauen als Hörerin- 
nen von der Zustimmung des betreffenden Professors ab.'* Die Frage der 
Zulassung von Frauen zum Studium wurde in Zürich ohne groBe Diskussion 
beantwortet. Aber mit wachsender Zahl blieben negative Reaktionen nicht 
aus - der Widerstand kam dabei weniger von der Seite der Professoren als 
vielmehr aus den Reihen der einheimischen Kommilitonen.” Die ersten 
Studentinnen in der Schweiz waren Russinnen'!®, denen im Zarenreich der 
Zugang zu den Universitäten versperrt blieb. Frauen durften zwar damals in 
Russland bereits Medizin studieren, aber für Jüdinnen standen nur beschränkt 
Studienplätze zur Verfügung. Deshalb waren die ersten Studentinnen aus 
Rufland zum gröBten Teil jüdischer Herkunft. Auch Oppositionelle, die im 
eigenen Land nicht zugelassen wurden, gingen zum Studium in die Schweiz. 
Zunächst studierten die Russinnen in Zürich - von hier aus setzte sich ‘der 
Arztberuf für Frauen in ganz Europa’ durch -, aber als der Zar ihnen in 
einem Ukas 1873 revolutionäres Engagement vorwarf und ihnen ein Berufs- 
verbot in Rufland auferlegte, wechselten im Wintersemester 1874/75 etwa 


B Sie erhielt als erste Frau in der Schweiz einen medizinischen Doktorgrad. Vgl. F. Rogger, 
Der Doktorhut im Besenschrank. Das abenteuerliche Leben der ersten Studentinnen — am 
Beispiel der Universität Bern, Bern: eFeF-Verlag 1999, 20; 239. — Vgl. auch die folgende 
Fufinote. 

Y Der folgende Abschnitt handelt von der Institutionalisierung des universitären Frauenstudiums. 
Einzelne studierte und promovierte Frauen hat es auch in den Jahrhunderten zuvor immer 
gegeben, so etwa Dorothea Christiane Leporin verh. Erxleben (1715-1762), die 1754 an der 
Universität Halle die medizinische Doktorprüfung ablegte. Sie lebte und arbeitete als Ärztin in 
Quedlinburg (PreuBen). 

Trotz des aufklärerischen Mottos ‘Der Geist hat kein Geschlecht’ blieben den Frauen im 18. 
Jahrhundert in der Regel die Universitäten und Akademien verschlossen. Eine Ausnahme war 
Bologna, wo im 18. Jahrhundert ein Kreis von Naturwissenschaftlerinnen bestand: 1732 
promovierte Laura. Bassi (1711-1778) hier als erste Frau in Europa zur Doktorin der 
Philosophie; seit dem Studienjahr 1732/33 stand sie im Vorlesungsverzeichnis der Universität 
Bologna als Professorin für Philosophie. Die Mathematikerin Maria Gaetana Agnesi (1718-1799) 
wurde, da Bologna damals zum Kirchenstaat gehörte, 1750 von Papst Benedikt XIV. (1675- 
1758) auf den Lehrstuhl für Mathematik berufen. Auch die Anatomin Anna Morandi Manzolini 
(1716-1774) hatte einen Lehrstuhl inne. Vgl. zum Thema Frauenstudium auch Rogger, Der 
Doktorhut im Besenschrank, 20; T. van Loosbroek, U. Jansz, A. de Wildt, M. de Baar, F. de 
Haan & F. Dieteren (Red.), Geleerde Vrouwen (Negende Jaarboek voor Vrouwengeschiedenis), 
Nijmegen: SUN 1988. 

SD. Neumann, Studentinnen aus dem Russischen Reich in der Schweiz (1867-1914), Zürich: 
Hans Rohr 1987, 97-116. Für Hinweise auf Literatur zur Geschichte des Frauenstudiums in der 
Schweiz danke ich Dr. Franziska Rogger (Universitätsarchiv Bern) und Marianne Howald 
(Stadtarchiv Bern). 

9 Darunter befanden sich auch Finninnen und Polinnen. Finnland und ein Teil des heutigen 
Polen gehörten damals zum Zarenreich. 
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zwanzig russische Medizinstudentinnen auf einmal nach Bern!” Vergeblich 
hatten sie zunächst versucht, an niederländischen oder deutschen Universi- 
täten Aufnahme zu finden.'® An der Universität Bern begann mit der 
Immatrikulation der Auslandsschweizerin Anna Galvis-Hotz (1855-1934) aus 
Bogotá im Jahr 1872 die kontinuierliche Entwicklung des Frauenstudiums. 
Anna Galvis-Hotz absolvierte als erste Frau in Bern ein ganzes Studium und 
promovierte 1877 zur Doktorin der Medizin. ® Der Senat der Universität 
folgte dieser Entwicklung, indem er 1874 Frauen offiziell zum Studium 
zulief. Zur Einschreibung in Bern muôte ein Leumundszeugnis und eine 
Altersbescheinigung (Mindestalter 18 Jahre) beigebracht werden. Frauen 
muBten zusätzlich eine beglaubigte Bewilligung ihrer Rechtsvertreter (Eltern 
oder Ehemann) vorlegen oder auf andere Weise beweisen, eine eigenständige 
Rechtsperson zu sein. Erst 1901 wurde dieser “Vormundschaftsparagraph’ 
aufgehoben.® 

Christine von Hoiningen-Huene hat im Herbst 1896 ihr Studium zunächst 
in Zürich angefangen und ist im Mai 1898 nach Bern gewechselt. Sie 
studierte Geschichte, deutsche Rechtsgeschichte sowie deutsche und 
französische Literaturgeschichte. Auch an der katholisch-theologischen 
Fakultät hat sie gehört, und zwar bei den Professoren Eugène Michaud 
(1839-1917)® und Philipp Woker (1848-1924). Eugène Michaud lehrte dort 
von 1876 bis 1915 Dogmatik und Kirchengeschichte. Philipp Woker stammte 
aus Deutschland und war Anfang der siebziger Jahre Sekretär und Mitarbei- 
ter Döllingers in München; 1875 war er an die neu gegründete (alt-katho- 
lische) katholisch-theologische Fakultät gekommen, wo er bis 1924 Kirchen- 
geschichte und Kirchenrecht lehrte.” Ab 1888 war er zusätzlich auch für 
Allgemeine Geschichte an der Philosophischen Fakultât zuständig; in seinen 
Vorlesungen über Revolutionsgeschichte saBen spätere Berühmtheiten wie 





1 Neumann, Studentinnen aus dem Russischen Reich, 104. 

8 vgl. ebd., 104. In den Niederlanden lieB sich 1876 Aletta Jacobs (1856-1929) für Medizin 
einschreiben, aber sie galt jahrelang als Ausnahme. 1890 waren 12 Frauen und 2567 Männer 
als Studierende an niederländischen Universitäten eingeschrieben (vgl. M. Grever, Strijd tegen 
de stilte, Johanna Naber (1859-1941) en de vrouwenstem in geschiedenis, Hilversum: Verloren 
1994, 50, insbes. Anm. 81). Jacobs erhielt als erste niederländische Frau am 8. März 1879 den 
medizinischen Doktorgrad (vgl. ebd., 115). 

P Rogger, Der Doktorhut im Besenschrank 18; 236. Vor ihr war 1874 in Bern bereits eine 
Russin als erste Frau zur Dr. med. promoviert. 

20 Hochschulgeschichte Bern 1528-1984, hg. von der Kommission für bernische Hochschul- 
geschichte, Bern 1984, 497-500. 

2 vel. StA Bern, BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898. 

B vgl. A.E. Rüthy, ‘Die Christkatholisch-theologische Fakultät im Lichte der Vorlesungs- 
verzeichnisse’, in: Hundert Jahre Christkatholisch-theologische Fakultät der Universität Bern, 
Beiheft zur Internationalen Kirchlichen Zeitschrift 64 (1974), 13-23, hier 17. 
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Rosa Luxemburg (1871-1919), Leo Trotzki (1879-1940) und Wladimir 
Iljitsch Lenin (1870-1924).” Im Sommersemester 1898 arbeitete Christine 
von Hoiningen-Huene für ihn und fiel dabei durch die “geistige Frische und 
wissenschaftliche Tüchtigkeit’ auf, die sie an den Tag legte.“ Mit der 
Familie Woker verkehrte sie auch gesellschaftlich. 

Zwanzig Jahre nach der Promotion der ersten Historikerin an der Berner 
Philosophischen Fakultät® bestand Christine von Hoiningen-Huene am 26. 
November 1898 die Doktorprüfung magna cum laude in Geschichte als 
Hauptfach sowie Neuhochdeutsch und Französisch als Nebenfächer .°® 

Die Biographie zeigt bisher kaum Auffälligkeiten, denn die Klippen ihres 
Lebens wurden bislang nicht erwähnt. Sie werden erst sichtbar, wenn auBer 
den Daten der Berufsbiographie auch ihr persönlicher Nachlass und ihre 
autobiographische Schrift, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 
in die Überlegungen einbezogen werden.” 


3. DIE KLIPPEN IM LEBEN DER CHRISTINE VON HOININGEN-HUENE 


Es gab im Leben der Christine von Hoiningen-Huene eine riesengroBe 
Klippe, die ihr zeit ihres Lebens immer wieder bedrohlich wurde: Ihre 
Familienangehörigen, die wegen der gesellschaftlichen Stellung der Familie 
versuchten, sie in ihrem Schaffensdrang und ihren Neigungen zu beschnei- 
den. Daneben schuf sie sich bei der Suche nach ihrer Bestimmung aber auch 
selbst weitere Klippen. Bei dieser Suche waren ihr nur wenige Helfer 
beschieden. 

Bereits als Schülerin im Klosterpensionat auf der Rheininsel Nonnen- 
werth entwickelt Christine von Hoiningen-Huene ‘ein dauerndes Interesse an 
geschichtlichen Studien’.* Jedoch sieht sie darin zunächst nicht ihr 
Lebensziel, wie sie 1896 rückblickend schreibt: ‘Mein Herz hing jedoch 
nicht an wissenschaftlichen Studien, sondern am Familienleben’.”® Zunächst 
versorgt sie ihre Eltern bis zu deren Tod im Jahr 1882. Danach schaut sie 


S vgl. Rogger, Der Doktorhut im Besenschrank, 89; 236, 179. 

ú Philipp Woker am 16. Dezember 1904 (NL ChHH Zürich, MS Z II 3007, Nr. 70). 

S Es handelte sich um Lina Beger (1853-1942) aus Offenburg. Vgl. Rogger, Der Doktorhut im 
Besenschrank, 89; 236. 

© Vgl. StA Bern, BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898. 

1 Ch. von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, Zürich: 
Verlags-Magazin J. Schabelitz 1896. 

® StA Bern, BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898. Vgl. auch ihren Artikel: Ch. von 
Hoiningen-Huene, ‘“Nonnenwerth. Eine rheinische Klosterschule’, Deutsche Rundschau (1899) 
100, 274-287. 

® Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 6. 
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sich nach einem geeigneten Partner um. Dabei hat sie wenig Glück. Die 
Anknüpfung von Beziehungen zu zwei Männern werden, wie sie später 
schreiben sollte, ‘durch unverantwortliche Einmischereien vereitelt’.® Es 
kommt nicht zur Heirat mit diesen Männern. 

Als ihr jüngster Bruder Hans 1884 Witwer wird, übernimmt Christine 
von Hoiningen-Huene die Führung seines Haushalts und die Erziehung seines 
Sohnes Ferdinand (1884-1917). Daneben arbeitet sie an einem Beitrag über 
den Konvertiten Ernst Landgraf von Hessen-Rheinfels (1623-1693)! Im 
Dezember 1886 geht Hans von Hoiningen-Huene eine zweite Ehe ein. 
Christine von Hoiningen-Huene wird nicht mehr gebraucht, sie zieht nach 
Bonn, wo sie das ‘Aufhören der mir liebgewordenen Tätigkeit als Hausfrau’ 
vermisst.”” Die sich anbahnende Entfremdung zwischen den Geschwistern 
wird verstärkt durch Christines Eindruck, dass die neue Schwägerin Adelheid 
von Hagens (1851-1918) es nicht gutheiBt, dass beide Brüder auf den 
Wunsch der Eltern hin einige Jahre zuvor auf einen GroBteil ihres Erbes 
zugunsten ihrer ältesten Schwester verzichtet haben. 

Es kommt zum offenen Konflikt, als Christine von Hoiningen-Huene, 
inzwischen fast vierzig Jahre alt, sich zur Heirat mit dem evangelischen 
Gymnasiallehrer Otto Perthes entscheidet. In den Augen ihrer Familienmit- 
glieder ist diese Verbindung mit einem Bürgerlichen, der als solcher einer 
tieferen gesellschaftlichen Schicht und obendrein einer anderen Konfession 
angehört, eine Mesalliance erster Güte.” Die Familie bricht jeglichen 
Kontakt mit ihr ab. 

Was hat sie zur Heirat bewogen? Otto Perthes’ Schwester Agnes drängte 
sie dazu:’“sie und andere Personen prophezeiten dem zukünftigen Ehemann, 
der mütterlicherseits von dem Dichter Matthias Claudius (1740-1815) 
abstammte, eine groBe Zukunft. Es war wohl nicht nur die Suche nach einem 
Familienleben und die Angst vor der Einsamkeit, sondern auch das Bedürfnis 
nach einem interessanten Leben, nach dem Christine von Hoiningen-Huene 
sich sehnte: 





30 

Ebd., 7. 
31 (Ch. von Hoiningen-Huene], ‘Landgraf Ernst von Hessen-Rheinfels’, Deutsche Rundschau 13 
(1887) 52, 37-62; 215-241. 
9 Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmiündigungsgesetz, 9. 
3 Vgl. etwa Ernst von Huene an Christine von Hoiningen-Huene, 14. Januar 1888 (NL ChHH 
Zürich, MS Z II 3006, Nr. 17a/18). 
3 vgl. das Zeugnis von Anna Ockenfels, Heimersheim am 20. April 1896 (NL ChHH Zürich, 
MS Z II 3007, Nr. 13); Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das 


Entmündigungsgesetz, 9. 
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Ich äuBerte damals zuweilen, das Leben einer Waschfrau, die bei harter Arbeit ein Dutzend 
Kinder aufzuziehen habe, komme mir beneidenswerth vor im Vergleich zu dem Dasein 
jener schöngeistigen, alten Fräulein, in deren Kreis in Bonn ich hineingerathen war und 
deren mit Thee- und Kaffeegesellschaften, Vereinen, Concerten und dergleichen ausgefüll- 
tes Leben mich anwiderte.”® 


Auch Otto Perthes geht die Bindung zu Christine von Hoiningen-Huene nicht 
aus voller Überzeugung ein. Am 2. Februar 1888 schreibt Christine einen 
Brief an ihren Verlobten, in dem sie anbietet, die Verlobung wieder 
rückgängig zu machen: 


Bitte, sei davon überzeugt, daB Du mir eine viel gröhere Freundschaft erweisest, wenn Du 
jetzt noch zurücktrittst, als wenn Du mich mit Selbstüberwindung heirathest. Ich kann mein 
Leben sehr gut auch ohne Mann nützlich machen, und auBberdem, wenn Gott mich zum 
Heirathen bestimmt hat, kann Er mir einen Andern geben, der nicht an solchen Anfällen 
von Reue leidet.® 


Die Ehe zwischen Otto und Christine Perthes ist von Anfang eine Zweck- 
beziehung ohne viel Zuneigung auf beiden Seiten. Bereits am 1. Juni 1892 
trennen sich die Ehegatten und Christine faBt den Plan, ein eigenes Haus in 
Unkel am Rhein zu bauen. Hier hat sie einen Groôteil ihrer Kindheit ver- 
bracht. Mit der Pflege von Kranken und mit geschichtlichen Arbeiten will sie 
ihr Leben ausfüllen” Gleichzeitig führt sie mehrere Klagen gegen 
Personen, von denen sie meint, sie hätten sich ungebührlich in ihre 
Angelegenheiten eingemischt. Ihre ProzeBfreudigkeit trägt ihr den Ruf einer 
Querulantin und Exzentrikerin ein, die unter ‘Liebeswahnsinn’ und 
‘Verfolgungswahnsinn’ leidet.® 

Nachdem er sich zunächst gegen eine Scheidung gesträubt hat, willigt 
Otto 1893 unter der Bedingung ein, dass seine Frau zuvor ein Gespräch mit 
Professor Carl Pelmann (1838-1916), dem Leiter der Provinzialen Heil- und 
Pflegeanstalt in Bonn führt.” Pelmann kommt zu dem SchluB, dass bei ihr 
eine ‘Geistesstörung’ vorliege und teilt dies Otto Perthes in einem Schreiben 
mit. Am Ende dieses Schreibens, das in der Art eines Gutachtens abgefasst 
ist, wechselt Pelmann die Tonart und rät Otto Perthes nunmehr ‘als Mann 


5 Ebd. 
3% Christine von Hoiningen-Huene an Otto Perthes, 2. Februar 1888 (NL ChHH Zürich, MS Z 
II 3005, Nr. 15/15a). 
d Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 17. 20. 

Ebd., 41. 
® vgl. L. Orth & W. Klenk, "Pass op, sonst küss de bei de Pelman”. Das Irrenwesen im 
Rheinland des 19. Jahrhunderts, Bonn: Verlag Grenzenlos e.V. 1994. 
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dem Manne’, in die Scheidung einzuwilligen.® Am 26. September 1893 
wird die Ehe aufgrund der ‘Verschiedenartigkeit der gesammten Lebensan- 
schauungen’ geschieden und Christine nimmt ihren eigenen Familiennamen 
wieder an.“ 

Ohne ihr Wissen stellen ihre Brüder im August 1894 einen Antrag an das 
Amtsgericht in Linz, für sie wegen ihrer Wahnvorstellungen einen Vertreter 
zu ernennen und sie selbst in eine Heilanstalt zu überbringen.“® Am 16. 
November 1895 wird Christine von Hoiningen-Huene vom Königlichen 
Amtsgericht zu Linz am Rhein wegen Geisteskrankheit entmündigt; ihre 
Wahnideen hätten einen gefährlichen Charakter angenommen, da sie Klagen 
gegen verschiedene hoch angesehene Personen führe und dabei ihr Vermögen 
verzettele.“* Ihre Entmündigung wird als Schutz ihrer Person und anderer 
Persönlichkeiten sowie als Sorge für die Erhaltung ihres Vermögens aus- 
gegeben. Ihr jüngster Bruder Hans wird zu ihrem Vormund eingesetzt.* 
Einmal in der Mühle der Geisteskrankheit, wird alles, was sie unternimmt, 
um Einsicht in die Akten zu gewinnen, als Beweis für ihren Querulanten- 
wahnsinn angesehen.“* 

Bevor das Linzer Gericht sein Urteil gefällt hat, wird Christine von 
Hoiningen-Huene im Februar 1895 vor Gericht geladen. Aus Furcht vor 
einer Gefangennahme und gewaltsamen Einweisung in eine Heilanstalt flieht 
sie am Tag vor der Vorladung nach Basel in die Schweiz.® Ihr Nicht- 
Erscheinen bringt ihr die Anklage der Beamtenbeleidigung ein. Auch im 
grenznahen Basel ist sie nicht sicher; sie flieht erneut, da ihre Verwandten 
ihre Adresse herausgefunden haben und versuchen, sie zu entführen. Zwei 
Wochen verbringt sie im Dorf Marin bei Neuchâtel, danach fährt sie zu 
Verwandten, erst nach RuBland und danach nach Estland. Im Mâärz 1896 
versucht sie, über St. Petersburg nach Hause an den Rhein zu fahren. Dort 
erfährt sie, dass ihre Wertpapiere, die sie einer Vertrauten zur Aufbewahrung 
gegeben hat, beschlagnahmt sind. Sie reist weiter nach Nijmegen, fühlt sich 
in dieser kleinen Stadt als Fremde jedoch nicht sicher und fährt weiter nach 
Antwerpen, wo sie etwa sechs Wochen bleibt. Durch einen Brief an ihre 
Vertraute wird ihr Aufenthaltsort bekannt und sie flieht erneut - diesmal 
nach Amerika. Im Mai 1896 schifft sie sich in Southampton nach New York 





0 Carl Pelmann an Otto Perthes am 16. Juli 1893 (NL ChHH Zürich, MS Z II 3007, Nr. 14). 
“1 Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 44. 

“2 vgl. ebd., 55. 

#3 vgl. ebd., 92-99 (Text des Entmündigungsbeschlusses). 

4 1911 wurde der Zementfabrikant in Unkel, Paul Schwenzow (geb. 1864), als Vormund 
eingesetzt (NL ChHH Zürich, MS Z II 3007, Nr. 37). 

5 Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 74f. 

vgl. ebd., 66. 
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ein, ‘fest entschlossen, lieber die Heimath und die gesellschaftliche Stellung 
zu opfern, als die Freiheit, dieses höchste irdische Gut, nach Ehre und 
Gewissen’ 

In den Vereinigten Staaten verfaBt sie das Buch Die deutsche Justiz und 
das Entmündigungsgesetz, in dem sie das Vorgehen der deutschen Justiz 
gegen sie minutiös beschreibt und anprangert. Auch über die Intrigen ihrer 
Familienangehörigen nimmt sie kein Blatt vor den Mund. Sie hat sich 
entschlossen, zu kämpfen und benutzt ihre historischen Fertigkeiten im 
Kampf gegen das ihr angetane Unrecht. Ende 1896 kehrt sie wieder in die 
Schweiz zurück und fängt an, in Zürich Geschichte zu studieren. Diese Stadt 
hat sie wohl deshalb gewählt, weil sie sich hier sicher vor einer Auslieferung 
an den preuBischen Staat wuBte.“® 1898 wechselt sie an die Universität 
Bern. 


4. CHRISTINE VON HOININGEN-HUENE UND IGNAZ VON DÖLLINGER 


Christine von Hoiningen-Huenes erste Arbeit ist die Biographie über Amalie 
von Lasaulx. Die Autorin gab Amalie von Lasaulx, mit der sie mütterlicher- 
seits verwandt war, das Versprechen, ‘nach ihrem Tode für ihr Andenken 
Sorge zu tragen’.” Sechs Jahre lang arbeitete sie neben der Sorge für ihre 
Eltern daran, indem sie ‘die überall zerstreuten Erinnerungen an deren Leben 
und Wirken so sorgfältig wie möglich’ zusammensuchte und zu einem 
Lebensbild zusammenstellte.”® Das Buch erschien 1878 im Verlag Friedrich 
Andreas Perthes zu Gotha, den der GroBvater ihres späteren Mannes 
begründet hatte. Die zweite Auflage kam noch im gleichen Jahr heraus. Die 
dritte Auflage von 1881 ist um weitere Quellen ergänzt - Briefe und 
Tagebuchblätter der Oberin, Augenzeugenberichte, Statuten der Barmherzi- 
gen Schwestern und Korrespondenzen anderer Persönlichkeiten.”! 

Die ersten drei Auflagen der Biographie über Amalie von Lasaulx 
erschienen, wie bereits erwähnt, ohne Verfasserangabe. Ein Brief Christine 
von Hoiningen-Huenes gibt AufschluB darüber, ‘dab mir Anfangs von 
meinen Eltern die Bewahrung absoluter Anonymität zur Pflicht gemacht 
worden war’? Um unerkannt zu bleiben, konnte sie nicht einmal den 
nächsten Verwandten ein Exemplar des Buches zukommen lassen. Erst die 


“ Ebd., 83. 
“® Vgl. ebd., 78. 
® [Von Hoiningen-Huene], Erinnerungen an Amalie von Lasaulx, 1878°, VI. 
50 
Ebd., V. 
°! [Von Hoiningen-Huene], Erinnerungen an Amalie von Lasaulx, 1881°, VII. 
% Christine von Hoiningen-Huene an Julius Wegeler am 14. Juni 1878 (Privatbesitz Karin 
Bohlender, Urbar). 
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vierte Auflage erschien 1891 — ihre Eltern waren inzwischen beide im Jahr 
1882 gestorben — unter ihrem eigenen Namen.” Auch andere frühe Arbei- 
ten, wie der Beitrag über die (alt-katholische) Kirche von Utrecht, den sie im 
Winter 1883 verfasste, und der bereits genannte Artikel über Landgraf Ernst 
von Hessen-Rheinfels erschienen anonym.’* Doch gab es ein paar Einge- 
weihte, die ihre Arbeit förderten und bei der Beschaffung von Material 
behilflich waren oder die ihrem historischen Interesse sympathisch gegen- 
überstanden. 

Im Juli 1881 besuchte Christine von Hoiningen-Huene den Münchener 
Kirchenhistoriker Ignaz von Döllinger (1799-1890) und lernte damit den 
bedeutenden und von ihr bereits seit langem verehrten Gelehrten endlich 
persönlich kennen.” Der Besuch begründete einen fachlichen Austausch und 
freundschaftlichen Briefverkehr, der erst mit dem Tod Döllingers im Januar 
1890 endete. Ignaz von Döllinger war der Spiritus rector der alt-katholischen 
Bewegung. Er hatte 1869 und 1870 mit einigen Veröffentlichungen mab- 
geblich dazu beigetragen, dass diese Protestbewegung von Katholikinnen und 
Katholiken gegen die Dogmatisierung des Jurisdiktionsprimates und der 
Unfehlbarkeit des Papstes (1870) ins Rollen kam.”® In ihrem Buch über 
Amalie von Lasaulx geht Christine von Hoiningen-Huene ausführlich auf die 
kirchengeschichtlichen Entwicklungen vor dem Ersten Vatikanum und auf die 
Oppositionsbewegung dagegen ein. Denn auch Amalie von Lasaulx gehörte 
zu denen, die sich weigerten, die neuen Dogmen anzuerkennen und deshalb 
mit Sanktionen belegt wurden. 

Christine von Hoiningen-Huene stand der alt-katholischen Kirche nahe, 
rechnete sich selbst jedoch nicht zu deren Mitgliedern, obwohl sie eine 
Zeitlang alt-katholische Gottesdienste besucht hatte.”’ Ihre Biographie über 
Amalie von Lasaulx, ein paar weitere Schriften, ihre Freundschaft zu 
Döllinger und ihre öffentlich geäuberte Gegnerschaft gegen die neuen Lehren 





53 Das Buch wurde ins Englische, Französische, Schwedische und Niederländische übersetzt. Die 
niederländische Übersetzung erschien ohne den Namen der Verfasserin unter dem Titel Amalie 
von Lasaulx. Gewijd en uitgebannen als Liefdezuster Augustine, vertaald door Nanette, Kampen: 
Laurens van Hulst 1881. 

3 (Ch. von Hoiningen-Huene], ‘Die Kirche von Utrecht’, Deutsch-evangelische Blätter 9 (1884) 
12, 793-829. Der Aufsatz wurde nach Angabe von Ch. von Hoiningen-Huene auch ins Englische 
übersetzt. Genauere Angaben sind mir nicht bekannt. 

5S Vgl. Ignaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 20. Juli 1881 (NL ChHH 
Zürich, MS Z II 3005, Nr. 29); Christine von Hoiningen-Huene an Ignaz von Döllinger, 11. 
November 1881 (Bayerische Staatsbibliothek München [= BSBM], Doellingeriana II 1033). — 
Die Transkription des Briefwechsels Von Hoiningen-Huene — Döllinger besorgte lic.phil. et 
theol. Hubert Huppertz, Everswinkel. 

% Vgl. dazu ausführlich Berlis, Frauen im Prozef der Kirchwerdung. 

57 vgl. Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 21; 48. 
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über die Stellung des Papstes hatten aber zur Folge, dass sie Anfang der 
neunziger Jahre, als die Scheidung im Gespräch war, unter Druck gesetzt 
wurde. In ihrem Wohnort Unkel war damals ein römisch-katholischer 
Pfarrer, ‘den man seiner Zeit eigens zu dem Zweck nach Unkel gesetzt hatte, 
um die altkatholischen Gesinnungen in diesem Ort von Grund aus zu 
vertilgen’”* Pfarrer Stolten war der Nachfolger Wilhelm Tangermanns 
(1815-1907), der sich 1871 der alt-katholischen Bewegung angeschlossen 
hatte und vor seiner Flucht aus dem Pfarrhaus viel Sympathie in der Unkeler 
Bevölkerung genossen hatte. Christine von Hoiningen-Huene war sich dar- 
über im Klaren, dass ihre Anschauungen, die im Gegensatz zu denen dieses 
ultramontanen Pfarrers standen, seinen ‘Eifer (…) reizen’ mussten.” Er 
legte ihr denn auch nahe, falls sie eine ‘kirchliche Scheidung’ wolle, müsse 
sie ihre Schriften öffentlich widerrufen und die Unfehlbarkeitslehre 
anerkennen. Nur im Falle einer Nichtigkeitserklärung ihrer Ehe mit Otto 
Perthes durch die Kirchenbehörde stand ihr die Möglichkeit offen, erneut 
eine Ehe einzugehen. Mit dem Gedanken einer neuerlichen Heirat aber 
spielte Christine von Hoiningen-Huene, als sie in Unkel wohnte. Ihre 
Weigerung, sich öffentlich von ihrem Standpunkt zur Unfehlbarkeit zu 
distanzieren, hatte zur Folge, dass der Unkeler Pfarrer sich in ihre persön- 
lichen Angelegenheiten einmischte.® Christine von Hoiningen-Huenes 
Avancen wurden von dem Erkorenen nicht erwidert. In der Anklage gegen 
sie wurden sie später als weiterer Beweis für ihre Liebestollheit gewertet. 

Ignaz von Döllinger unterstützte die historischen Neigungen seiner 
jungen Freundin und brachte ihrer Arbeit groBe Wertschätzung entgegen. Im 
März 1885 schrieb er ihr voll Anerkennung über ihren anonym erschienenen 
Beitrag über die alt-katholische Kirche von Utrecht: 


Doch nun zu Ihrem Aufsatz über die Utrechter Kirche. Ich habe ihn gleich am Tage des 
Empfangs in einem Zug und mit lebhaftestem Interesse gelesen, und der Eindruck war und 
ist noch bei mir: das ist das Beste, Gerechteste, was über die Utrechter Kirche geschrieben 
worden. Manches war mir selbst neu; die Ereignisse seit 1808 habe ich zum Theil erst von 
Ihnen kennen gelernt. (…) Ich wollte, Sie hätten vor Prof. Nippold über die U{trechter] 
Kirche geschrieben; sein Buch über diesen Gegenstand würde wesentlich gewonnen 
haben.é! 





%® Ebd., 48. 

® Ebd. 

© Ebd. 

°! Tgnaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 20. Juli 1881 (NL ChHH Zürich, MS 
Z II 3005, Nr. 29). Es geht um folgendes Buch: F. Nippold, Die altkatholische Kirche des 
Erzbisthums Utrecht. Geschichtliche Parallele zur altkatholischen Gemeindebildung in 
Deutschland, Heidelberg: Bassermann 1872. 
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Die Wertschätzung Döllingers wird deutlich im Ton, den er Christine von 
Hoiningen-Huene gegenüber anschlägt: er betrachtet sie als ernstzunehmende 
Gesprächspartnerin, die ausgezeichnete Arbeit leistet, und gesteht ihr ohne 
weiteres zu, ein Thema besser bearbeitet zu haben als sein renommierter 
Kollege.* 

Was auffällt, ist, dass er sie als Frau zu weiteren wissenschaftlichen 
Studien ermutigt.”Diese Ansicht wurde damals in Deutschland und 
anderswo nicht allgemein geteilt. Frauen waren einerseits als Verfasserinnen 
historischer Werke wie Biographien, Reiseberichte und Lokalgeschichten, die 
erzählerisch gut - manchmal auch in Form eines historischen Romans - auf- 
gearbeitet waren, durchaus akzeptiert. Zugleich gab es aber eine starke 
Gegnerschaft gegen Frauen als wissenschaftlich ausgebildete und arbeitende 
Historikerinnen, die gelegentlich sogar mit der Natur der Frauen begründet 
wurde. Im einsetzenden Prozef der Professionalisierung der Geschichtswis- 
senschaft, die ihren Ausdruck in der Einrichtung historischer Seminare an 
den Universitäten fand, wurde Frauen die Kompetenz für wissenschaftliches 
Arbeiten abgesprochen. Nach 1850 entwickelte sich eine Trennung der 
Geschlechter. Der moderne, universitär geschulte und unparteiisch forschen- 
de professionelle Historiker war ein Mann. Frauen wurden höchstens als 
historische Amateurinnen betrachtet, denen das historisch-kritische Hand- 
werkszeug und der methodisch auf Fakten gerichtete Blick abging. Ge- 
schichtsschreibung über politisch-institutionelle Entwicklungen wurde zur 
Domäne der Männer, während die Frauen Geschichten aus ihrem eigenen 
Lebensbereich, über ihre Familie oder über heilige und berühmte Persönlich- 
keiten verfaBten.* Das Forschen in Archiven erlangte einen höheren 
Stellenwert als eigene Beobachtung oder die Befragung von Augenzeugen.® 

Auch von Ignaz von Döllinger sind kritische Bemerkungen zum Schrift- 
tum von Frauen überliefert. So schreibt er etwa zu einem 25bändigen Werk 
der Fürstin Caroline-Elisabeth von Sayn-Wittgenstein (1819-1887), der Dame 
fehle es nicht an Geist, Verständnis und Weltkenntnis, ‘aber um so mehr an 
GeschichtskenntniB, und die Irrthümer, in die sie auf diesem Gebiete verfällt, 
sind zahlreich, und üben sehr nachtheiligen EinfluB auf ihr Urtheil über 





62 Friedrich Nippold (1838-1918) war ein bekannter evangelischer Kirchenhistoriker. 

© vgl. ihren eigenhändigen Lebenslauf (StA Bern, BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898). 
64 Für eine Beschreibung der Entwicklung vgl. Grever, Strijd tegen de stilte, 95-119; B. G. 
Smith, The Gender of History: Men, Women, and Historical Practice, Cambridge MA: Harvard 
University Press 1998. 

65 G. Lerner, ‘How the Historical Profession Became a Male Preserve’, Journal of Women's 
History 11 (1999) 2, 221-223. Dieser Artikel ist eine Rezension des Buches von Smith, The 
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kirchliche Dinge aus’.® Auch seine Reaktion auf Christine von Hoiningen- 
Huenes Beitrag über Landgraf Ernst von Rheinfels, an dem er sich ‘ergötzt’ 
hatte, spricht für sich: 


En attendant beabsichtige ich Ihre Biographie zum zweitenmal zu lesen, mit aller Sorgfalt. 
Ich weiB nicht, ob mir das schon einmal mit dem Geistes-Erzeugnif} einer Dame begegnet 
ist. 


Im Briefwechsel zwischen Ignaz von Döllinger und Christine von Hoiningen- 
Huene wird die Frage der Bedeutung des Geschlechts bei der historischen 
Arbeit explizit zum Thema. Es zeigt sich, dass bei Christine von Hoiningen- 
Huene das Problem nicht in der mangelnden Unterstützung liegt -— im 
Gegenteil, Döllinger und andere Historiker wie etwa Carl Adolf von 
Cornelius (1819-1903), den sie ebenfalls 1881 in München kennengelernt 
hat, ermuntern sie sehr.® Der Gegenwind weht ihr von anderer Seite 
entgegen. Denn mit ihren historischen Ambitionen machte sie sich in ihren 
eigenen gesellschaftlichen Kreisen nicht gerade beliebt. Hier wurde manch 
abfälliges Urteil über ‘bücherschreibende Damen’ gefällt.® Aber das 
Problem lag noch tiefer: Auch sie selbst hatte sich dieses Urteil zueigen 
gemacht und verinnerlicht. So schreibt sie am 28. September 1881 an 
Dôöllinger: 


Ich muf ihnen eingestehen, daf} ich mich wieder sehr mit meinem alten Abscheu gegen alle 
Damengelehrsamkeit herumschlage, die mir wieder wie ein Unding vorkommt, das gar 
keine Berechtigung zu existiren in der Welt hat. Als Gegenmittel wiederhole ich mir wohl 
zuweilen, was Sie mir über meine kleinstädt[ischen} Anschauungen gesagt haben; aber 
immer hilft’s nicht. Eine unserer liebsten Bekannten aus den hiesigen eingesessenen 
Familien demonstrirt mir immer mit fürchterlichem Eifer vor, wenn (man) dann das Glück 
habe, einen alten Namen zu besitzen, dann sei es unpassend, sich mit Büchern abzugeben 


% Tgnaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 3. Dezember 1883 (NL ChHH 
Zürich, MS Z II 3005, Nr. 29). Es geht um das Werk: C.-E. von Sayn-Wittgenstein, Causes 
intérieures de la faiblesse extérieure de l'Eglise. Diese Apologie der katholischen Kirche wurde 
nie veröffentlicht. Die geborene Russin, die beim Schreiben Zigarren rauchte, war seit 1848 mit 
dem Komponisten Franz Liszt (1811-1886) liiert. 

© Ignaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 15. Dezember 1887 (NL ChHH 
Zürich, MS Z II 3005, Nr. 29). 

98 Mit ihm und seiner Frau Elisabeth geb. Simrock (1829-1907) war sie wohl näher bekannt. Im 
Nachlass von Carl Adolf Cornelius sind zwei Photos von ihr erhalten (BSBM, NL Cornelius; 
eines davon ist abgedruckt bei Rogger, Der Doktorhut im Besenschrank, 96); in ihrem eigenen 
Nachlass befindet sich ein kurzes Schreiben des Ehepaars Cornelius vom 20. Januar 1897, von 
Christine von Hoiningen-Huene mit dem Zusatz versehen “sehr wichtiges Zeugni8" (NL ChHH 
Zürich, MS Z II 3005, Nr. 22). 

® Ignaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 22. Oktober 1881 (NL ChHH Zürich, 
MS Z II 3005, Nr. 29). 
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(…). Jene lächerliche ÄuBerung ist aber wirkl[ich] die durchschnittliche Anschauung, die 
hier (…) herrscht.”® 


Döllinger hatte schon lange von Hoiningen-Huenes ‘eminente Begabung’ zu 
schriftstellerischer Tätigkeit entdeckt.”! Seine Antwort auf diese Überlegun- 
gen lauteten folgendermaBen: 


Ich bin überzeugt Sie durchschauen und überschauen die kleine Gefühls- und Gedanken- 
welt, in der sich diese Seelchen bewegen, und denken wie ich, daB wir, männlich oder 
weiblich, berufen sind, dem Beruf uns zu widmen, in welchem wir unsern Mitmenschen 
am BeBten nützen, und uns selbst am meisten befriedigen können.’ 


Sie solle - so Döllinger - dem ‘Urtheil von 200 mit Putz, Tanz, Koketterie 
und Klatsch ihre Tage ausfüllenden Damen (…) die Ansicht von vier oder 
fünf Ihnen bekannten und Sie ermunternden Männern’ entgegenstellen…”” 
Ihre Entscheidung werde, so erwarte er von ihr, ‘anderswo als auf den 
Zungenspitzen Ihrer Bekannten liegen’.” 

Döllinger bestärkte sie darin, ihrer Berufung zur historischen Profession 
zu folgen. Christine von Hoiningen-Huene tat dies zunächst auf Umwegen. 
Döllinger schlug ihr vor, sie möge ein Werk über die Kirchengeschichte des 
17. Jahrhunderts zu ihrem Lebenswerk machen.” Gleichzeitig ermahnte er 
sie, sich von ihrem ‘glühende{n) Eifer, sich für andre aufzuopfern’, nicht 
dazu verleiten zu lassen, ‘Ihre goldene Freiheit, eines der höchsten irdischen 
Güter, dahin zu geben’. Hätte sie seiner Aufforderung, ‘seien Sie Ihre 
eigene Königin und Bischöfin!’ vor ihrer Verehelichung Folge geleistet, wäre 
ihr Leben wohl anders verlaufen.” Aber sie hatte anderen Plänen Vorrang 
gegeben: der Begründung eines Familienlebens. 

Erst nach dem Scheitern dieser Pläne und den damit verbundenen 
erheblichen persönlichen Konsequenzen für sie hat sie sich voll und ganz der 





10 Christine von Hoiningen-Huene an Ignaz von Döllinger, 28. September 1881 (BSBM, 
Doellingeriana II 1033). 

11 1gnaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 18. April 1884 (NL ChHH Zürich, 
MS Z II 3005, Nr. 29). 

1? Ignaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 22.Oktober 1881 (NL ChHH Zürich, 
MS Z II 3005, Nr. 29). 

7 Ebd. 

1 Ebd. 

7 vgl. Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 6. Vgl. auch 
ihren eigenhändigen Lebenslauf (StA Bern, BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898). 

16 Ignaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 2. April 1887 (NL ChHH Zürich, 
MS Z 11 3005, Nr. 29). 

7 Ignaz von Döllinger an Christine von Hoiningen-Huene, 15. Dezember 1887 (NL ChHH 


Zürich, MS Z II 3005, Nr. 29). 
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Geschichtswissenschaft zugewandt, die sie nunmehr von der Pike auf 
erlernte, ohne dabei allerdings ihren literarischen, gewandten Stil aufzu- 
geben. 

Ignaz von Döllinger hat die Scheidung und Entmündigung seiner 
hochgeschätzten Freundin nicht mehr miterlebt. Er starb am 10. Januar 1890 
in München. 


5. DIE HISTORIKERIN 


Christine von Hoiningen-Huene gehört zur ersten Generation von Frauen, die 
einen Doktorgrad erwarben und wissenschaftlich arbeiteten. Ihre Veröffentli- 
chungen sind auch heute noch lesenswert.’* Eine Reihe ihrer Arbeiten setzt 
sich mit Themen auseinander, die auch für die Kirchengeschichte relevant 
sind. Auch die Tatsache, dass sie an der katholisch-theologischen Fakultät in 
Bern Veranstaltungen besucht hat, weist auf ihr Interesse für Theologie und 
Kirchengeschichte.” 

Am 11. November 1881 schreibt Christine von Hoiningen-Huene an 
Döllinger über ihre Beziehung zur Kirchengeschichte: ‘Wenn Sie mir über 
Kirchengeschichte sprachen, hatte ich stets d[ie] Empfindung, über df[er] 
Erde zu fliegen u{nd] alle Dinge von oben herab anzusehen’.® Diese 
Bemerkung zeigt, wo ihr Herzblut lag. Allerdings fühlte sie sich zu dieser 
Zeit der ihr von Döllinger angetragenen Aufgabe, sich dem 17. Jahrhundert 
zuzuwenden, noch nicht gewachsen. Zwei Monate zuvor, am 4. September 
1881, hatte sie ihm geschrieben: 


Liebe zur Sache habe ich wohl genug u[nd] Gefühl dafür leider mehr wie genug; denn das 
Geschick dieser längst dahin gegangenen Menschen verursacht mir oft einen Schmerz, den 
ich bis in d[ie] Fingerspitzen hinein fühle; es ist mir, als kännte ich sie persönl[ich] und 





1 Ausser den in diesem Beitrag genannten Werken hat Christine von Hoiningen-Huene noch 
andere verfasst. 1898 hat sie eine Übersicht über ihre Veröffentlichungen zusammengestellt, 
jedoch ohne genauere Angaben. Weitere Werke von ihr wurden über andere einschlägige 
Verzeichnisse erschlossen. 

5 Dem Vorlesungsverzeichnis der Katholisch-Theologischen Fakultät (wie die Christkatholisch- 
Theologische Fakultät damals hief) las E. Michaud im Sommersemester 1898 und im Winter- 
semester 1898/99 über Ekklesiologie sowie über Kirchengeschichte des 19. Jahrhunderts. Ph. 
Woker las im Sommersemester 1898 Kirchengeschichte des Mittelalters und im Wintersemester 
1898/99 Kirchengeschichte der Neueren Zeit (frdl. Mitteilung von Prof. Dr. Urs von Arx, Bern, 
am 9. April 2002). Da sie im Mai 1898 nach Bern wechselte und im November des gleichen 
Jahres dort promovierte, könnte Christine von Hoiningen-Huene diese Vorlesungen besucht 
haben. Testathefte von Hoiningen-Huene über besuchte Vorlesungen liegen mir jedoch nicht vor. 
®_ Christine von Hoiningen-Huene an Ignaz von Döllinger, 11. November 1881 (BSBM, 
Doellingeriana II 1033). 
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könnte bis in das innerste Gewebe ihrer Motive hineinschauen od[er] vielm{ehr] 
hineinfühlen. Soweit wäre alles gut, aber was das Wissen der positiven Thatsachen angeht, 
da sieht es arg jämmerl[ich] bei mir aus. 


Döllinger bestärkte sie daraufhin nur noch mehr, dass sie diesem Thema 
wirklich gewachsen sei. Ihre Dissertation und mehrere andere ihrer 
Veröffentlichungen beweisen es; sie griff Döllingers Anregung auf und 
wandte sich in den Folgejahren dem 17. Jahrhundert zu.®* Auch wenn ihre 
Dissertation keine kirchenhistorische, sondern eine historische Arbeit ist, 
spielen darin auch kirchengeschichtlich relevante Momente eine Rolle. Die 
zentrale Figur in der Doktorarbeit ist der niederländische Gesandte Pieter 
Valkenier (1641-1712), der sich im 17. Jahrhundert sehr für die Privilegien 
der Waldenser einsetzte. 

Wie obiges Zitat zeigt, war Christine von Hoiningen-Huene sehr am 
Lebensschicksal historischer Personen interessiert und veröffentlichte 
mehrere biographische Artikel, etwa über den Jesuiten Petrus Canisius 
(1521-1597) und über die Gelehrte und Philosophin Sophie Herzogin von 
Hannover (1630-1714).** In dem Gespräch, das sie 1893 mit dem Irrenarzt 
Dr. Pelmann führte und das er seinem Gutachten zugrunde legte, kamen auch 
ihre biographischen Arbeiten zur Sprache. Pelmann versuchte ihr in dieser 
Unterredung zu unterstellen, dass sie an Einbildungen leide, da Schriftstelle- 
rinnen ‘doch meistens eingebildet und phantastisch’ seien.® Ihre Antwort 
ist aufschlussreich für ihr Berufsverständnis. Erstens stellt sie klar, dass sie 
sich selbst nie als Schriftstellerin gesehen hat. Es geht ihr in ihrer histori- 
schen Arbeit um die Darstellung von Wahrheit: 


Nein ich leide durchaus nicht an Einbildungen. Ich bin auch keine Schriftstellerin. Ich habe 
ein paar biographische Sachen geschrieben, zu denen gerade eine besondere Veranlassung 
vorlag, aber ich habe niemals etwas geschrieben, wozu Phantasie gehört, keine Novellen 
oder Romane, nicht einmal Gedichte gemacht, nur ein paar historische Sachen, wo es nicht 
auf Phantasie, sondern auf Wahrheit ankommt.®® 


81 Christine von Hoiningen-Huene an Ignaz von Döllinger, 4. September 1881 (BSBM, 
Doellingeriana II 1033). 
82 vgl. ihren eigenhändigen Lebenslauf (StA Bern, BB IIIb 1289, Fakultätsakten Bd. VII, 1898). 
#3 Ch. von Hoiningen-Huene, ‘Der Jesuit Petrus Canisius’, Preussische Jahrbücher 99 (1900), 
206-231. 
M [Ch. von Hoiningen-Huene], ‘Bekenntnisse einer deutschen Prinzessin’, Vom Fels zum Meer 
(1886/87), Bd. 1, Sp. 756-764. Von Hoiningen-Huene veröffentlichte diesen Beitrag unter dem 
Namen ihres Vaters (A. Huene). 
$5 Von Hoiningen-Huene, Die deutsche Justiz und das Entmündigungsgesetz, 37. 
86 

Ebd. 
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Dieses Verständnis von Wahrheit ist für ihre Arbeit als Historikerin grund- 
legend. Es gilt als Voraussetzung wissenschaftlichen Arbeitens. Es entbehrt 
nicht einer gewissen Tragik, dass der Drang, alle Geschehnisse ihres 
persönlichen Lebens wahrheitsgemäf darzustellen und deshalb keinerlei 
Tratsch oder Gerede über sie zu dulden, sondern sich dagegen zur Wehr zu 
setzen, für sie persönlich zur Katastrophe führte und sie am Ende in der 
Öffentlichkeit als Person unglaubhaft machte. 

Gleichzeitig war wiederum die Entmündigung die Ursache, dass sie sich 
nunmehr weitaus mehr der historischen Arbeit verschreiben muBte, als sie 
dies vielleicht sonst getan hätte. Ohne Entmündigung hätte ihr Leben 
vielleicht so ausgesehen, wie sie es sich gewünscht hat: in der Sorge für 
andere oder der Führung eines Haushalts und gleichzeitigem Schreiben. Da 
sie infolge der Entmündigung aber kaum Einkünfte hatte und nicht selbstän- 
dig auf ihr ererbtes Vermögen zurückgreifen konnte, muôte sie nunmehr 
selbst für Ihren Lebensunterhalt sorgen. Trotz der ihr angedichteten 
‘Geisteskrankheit’ verdiente sie sich Geld mit historischen Auftragsarbeiten. 
Nach der Jahrhundertwende beschäftigte sie sich viel mit der Erforschung der 
Genealogie schweizerischer Adelsgeschlechter.” Bis kurz vor ihrem Tod 
veröffentlichte sie verschiedene kleinere und gröBere historische Studien. 
AuBerdem arbeitete sie seit April 1904 als ständige Mitarbeiterin beim 
Luzerner Tages-Anzeiger.®® Vergeblich hat sie sich auch um andere 
Beschäftigungen bemüht; 1903 bewarb sie sich an der evangelischen 
Mädchenschule Brocken in Männedorf (Kanton Zürich). Da sie aber kein 
Lehrerinnen-Patent vorweisen konnte, kam sie nicht in die nähere Aus- 
wahl.*® 

Bis zu ihrem Tod war Christine von Hoiningen-Huene neben der Arbeit 
an ihren historischen Veröffentlichungen damit beschäftigt, ihre Entmündi- 
gung aufheben zu lassen. 1902 verblieb sie einige Zeit in der Provinzial-Heil- 
und Pflegeanstalt zu Grafenberg bei Düsseldorf.” Möglicherweise tat sie 
dies, um die Aufhebung der Entmündigung zu bewirken. 1903 wurde ein 
solcher Antrag abgelehnt, am 19. November 1906 änderte das Landgericht 


9 Im Auftrag der Kantonsbibliothek Graubünden in Chur stellte sie 1911 die bündnerischen 
Familien zusammen, die seit dem 15. Jahrhundert in den Adelsstand erhoben wurden (NL ChHH 
Zürich, MS Z II 3008, Nr. 18; 53). Vgl. Ch. von Hoiningen-Huene, ‘Die Täscher- oder 
Tascherfrage’, in: Jahresbericht der historisch-antiquarischen Gesellschaft von Graubünden 47 
(1919), 85-138. Im Familienarchiv in Schleswig befinden sich 29 Hefte aus den Jahren 1905 bis 
1916 mit handschriftlichen Exzerpten und Notizen zu diesem Thema (frdl. Mitteilung von Heiner 
Baron von Hoyningen-Huene, Schleswig, 11. April 2002). 

88 Redakteur Tschanz am 9. Dezember 1904 (NL ChHH Zürich, MS Z II 3007, Nr. 55). 

® Vgl. NL ChHH Zürich, MS Z II 3007, Nr. 63. 

% vgl. NL ChHH Zürich, MS Z 11 3008, Nr. 20; 28. 
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Neuwied das Urteil zwar von Geisteskrankheit in ‘Geistesschwäche’, hob 
aber die Entmündigung selbst nicht auf”! 

Nach ihrem Tod am 21. Januar 1920 in Zürich wurde die Urne mit ihrer 
Asche im Grab ihrer Eltern auf dem Alten Friedhof in Bonn beigesetzt.”® 


6. RESÜMEE 


Christine von Hoiningen-Huene ist eine von vielen Frauen, deren Leben und 
Werk in die Spirale des Vergessens hineingeraten sind. Dies hing auch mit 
ihrer Entmündigung zusammen, die als Makel an ihrer eigenen Biographie 
haften blieb. 

Ich habe anhand ihrer Geschichte zu demonstrieren versucht, wie die 
Spirale des Vergessens funktioniert. Dazu habe ich die Spirale sozusagen von 
unten wieder aufgerollt. Vergessen ist ein länger andauernder ProzeB: es ist 
wie mit einem alten, vergilbten Photo, das nicht rechtzeitig beschriftet 
wurde. Irgendwann kennt niemand mehr die Namen der abgebildeten 
Personen. Auf Dauer wird dieses Photo seinen Erinnerungswert einbüBen, 
da niemand mehr die genaue Beziehung zwischen Vergangenheit und 
Gegenwart benennen kann. Das Photo trägt nicht mehr zum Verständnis der 
Vergangenheit bei und ist deshalb für die Gegenwart bedeutungslos 
geworden. 

Christine von Hoiningen-Huenes guter Nare wurde durch die 
Entmündigung ‘besudelt’. Deren Ursache lag nicht nur daran, dass sich ihre 
Familienmitglieder ihrer entledigen wollten, sondern auch in ihrem eigenen 
Verhalten. Die Suche nach Wahrheit hat in ihrem Leben eine groBe Rolle 
gespielt. Ihr Streben nach wahrheitsgemäfer Darstellung von Sachverhalten 
war für ihre wissenschaftliche Arbeit als Historikerin unabdingbar. Für ihr 
persönliches Leben aber hatte ihr Drang, das, was für sie Wahrheit war, mit 
allen ihr zu Gebote stehenden Mitteln zu verteidigen, katastrophale Folgen. 
Als Frau hatte sie nach dem geltenden gesellschaftlichen Verhaltenskodex 
wenig Spielraum zu eigenverantwortlichem Handeln. Mit ihren Versuchen, 
sich ihr Recht auf dem Prozessweg einzuklagen, hat sie den Bogen dieser 
gesellschaftlichen Toleranzgrenzen überspannt. Ihre Prozessfreudigkeit, die 
vielleicht sogar als Prozesssucht bezeichnet werden muss, war vor ihrem 





9 BeschluB des Amtsgerichts Linz am 1. Juli 1903 (NL ChHH Zürich, MS Z II 3008, Nr. 34); 
Urteil des Landgerichts Neuwied, 19. November 1906 (NL ChHH Zürich, MS Z II 3008, Nr. 
43). 

92 Zur Urnenbeisetzung vgl: Stammtafeln der Freiherrlichen Familie von Hoiningen/Hoyningen 
gen. Huene, zusammengestellt durch Anselm August Freiherr von Hoiningen gen. Huene, Bonn 
1871, 3. berichtigte und vervollständigte Auflage, Regensburg 1951. 
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eigenen Entmündigungsprozess grof. Sie hatte ein ausgeprägtes Bedürfnis, 
sich zu verteidigen und die Dinge ins rechte Licht zu rücken. Zudem hatte 
sie das Pech, dass sich ihre Partnerwahl nicht nur als nicht standesgemäB, 
sondern obendrein als äuBerst unglücklich erwies und sich so am Ende gegen 
sie kehrte. Sie war eine Frau, die es sich selbst und ihren Mitmenschen nicht 
leicht machte und der am Ende nur wenig Freunde blieben. Einer dieser 
Freunde war Ignaz von Döllinger, der ihre Begabung als Historikerin erkannt 
und sie darin bestärkt hat. Er hat ihr die Tür zum Studium der Geschichts- 
wissenschaft gewiesen, einen Weg, der vor ihr offen lag, als andere Türen 
hinter ihr ins Schloss fielen. 

Aus heutiger Perspektive über sie zu urteilen, fällt nicht leicht. Denn die 
Grenzen zwischen Wahn und Wirklichkeit sind aufgrund der Dokumente, die 
überliefert sind, nicht einfach zu bestimmen. Die Dokumente zeugen von 
einer Frau, die ihr Leben lang für ihre Freiheit gekämpft hat, manchmal 
gegen Windmühlen, manchmal gegen reale Bedrohungen. Christine von 
Hoiningen-Huene ist keine einfach einzuordnende, sondern eine tragische 
Heldin, deren Lebenstraum durch ihr eigenes Handeln, aber auch durch das 
Zutun anderer, denen sie zu unbequem wurde, gescheitert ist. Der ge- 
sellschaftliche Spielraum, der ihr als Frau zugestanden wurde, war für sie zu 
knapp bemessen. Sie sprengte mit ihrem Verhalten dieses Korsett und entkam 
deshalb nur knapp der Zwangsjacke der Geisteskranken. Ungeschoren aber 
kam sie trotz ihrer Flucht ins Ausland nicht davon, ihre Lebensführung 
wurde auf andere Weise eingeschnürt: durch ihre Entmündigung. 

Eine Spirale ist eine Serpentine, die nach unten kreist. In ihren 
Windungen reproduziert sie das Vergessen immer wieder neu. Mit dem 
Makel der Entmündigung behaftet, konnte Christine von Hoiningen-Huene 
keine renommierte Historikerin mehr werden. Das hatte folgende Konsequen- 
zen: Niemand hielt es für wert, sie in ein biographisches Standardwerk 
aufzunehmen; sie ist dadurch nicht zu finden; niemand wei8, wer sie ist; 
niemand hat bisher ihren Nachlass eingesehen; und so weiter …. 

Aber - sie hat den Siegern ein Schnippchen geschlagen. Denn sie hat 
das erlernte historische Handwerkszeug dazu benutzt, in ihrem Buch über das 
Entmündigungsgesetz ihre Demütigung für die Nachwelt minutiös festzule- 
gen. Damit hat sie ihr Können zum Kampf gegen das ihr angetane Unrecht 
genutzt und gleichzeitig exemplarisch die Ungerechtigkeit des ganzen 
Systems aufgezeigt. 

Aber sie hat noch mehr getan: Sie hat dafür gesorgt, dass ihr Nachlass 
und damit ihre ganze persönliche Geschichte gut aufbewahrt in einem Archiv 
der Nachwelt erhalten geblieben ist. Ein Archiv ist ein ‘von menschlichen 
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Gedächtnissen abgekoppelter Wissensspeicher’, wie Aleida Assmann sagt.”® 
Es ist das ‘materiell fixierte aber eben ausgelagerte Gedächtnis einer 
Gesellschaft. Es weiB alles, was die Menschen vergessen haben, bzw. nicht 
mehr erinnern müssen’.”* Indem das ausgelagerte Wissen wieder entdeckt 
und gelesen wird, kann es wieder aktualisiert und so erneut ein Teil unserer 
Erinnerung werden. Diese Aktualisierung geschieht, wenn und wo jemand 
sich in ein Archiv hineinsetzt, die dort vorhandenen Briefe und Dokumente 
liest und sie dann durch einen Vortrag oder eine Veröffentlichung wieder der 
gemeinsamen Erinnerung übereignet.” Auf diese Weise tragen Archive und 
Forscher/innen dazu bei, Frauen und andere Marginalisierte aus der Spirale 
des Vergessens entkommen zu lassen. Indem Christine von Hoiningen-Huene 
einen Nachlass hinterlassen hat, hat sie dafür gesorgt, dass die Schattenfrau 
und ihre persönliche Geschichte eines Tages wieder ans Licht treten würde 
- eine Erwartung, die sich infolge des Interesses der historischen und 
historisch-theologischen Frauen- und Geschlechterforschung an der 
Aufarbeitung von weiblichen Biographien und Lebenszusammenhängen 
erfüllt hat.” 





93 A. Assmann, ‘Zur Problematik von Erinnern und Erben’, in: E. Schulz-Jander u.a. (Hg.), 
Erinnern und Erben in Deutschland. Versuch einer Öffnung, Kassel: Euregio Verlag 1999, 148- 
166, hier 158. Zitiert nach E. Schulz-Jander, ‘Leben im Koffer. Archivarbeit am Else Lasker- 
Schüler-Nachlass in Jerusalem’, in: A. Berlis und Ch. Methuen (Hg.), Feministische Zugänge 
zu Geschichte und Religion (Jahrbuch der ESWTR 8), Leuven: Peeters 2000, 69-77, hier: 69. 

9% Assmann, ‘Zur Problematik von Erinnern und Erben’, 158. 

95 Gut beschrieben ist dieser Vorgang am Beispiel des Nachlasses der deutsch-jüdischen 
Dichterin Else Lasker-Schüler (1869-1945) durch Schulz-Jander, ‘Leben im Koffer’. 

% Franziska Rogger hat in ihrer Arbeit über die ersten Studentinnen der Universität Bern Ch. 
von Hoiningen-Huenes Promotion und Lebensschicksal erwähnt, vgl. Rogger, Der Doktorhut 
im Besenschrank, 95f. 225; auBerdem fand sie bereits kurz Erwähnung in meinem Artikel 
‘Buitengesloten maar niet afwezig. Het aandeel van vrouwen in de beginfase het het oud- 
katholicisme in Duitsland’, in: A.-M. Korte, M. Papavoine, J. Bekkenkamp, F. Dröes (red), 
Proeven van Vrouwenstudies Theologie IV (IMO research publication 44), Zoetermeer: 
Meinema 1996, 119-143, hier 138. 
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HET VROUWELIJKE LICHAAM ALS IMAGO DEI 
EEN PLEIDOOI VOOR EEN HERNIEUWDE THEOLOGIE VAN HET SYMBOOL 


In het Westen zijn er vermoedelijk inmiddels meer mensen die de naam 
‘Madonna’ associëren met de popster dan met de moeder des Heren. 
Madonna, de popster, was één van de eerste artiesten die via het medium van 
de videoclip haar uiterlijk als integraal onderdeel van haar artieste-zijn 
beschouwde. Bij elke nieuwe cd hoorde een nieuw image: een nieuwe ‘look’ 
en nieuwe muziek gingen hand in hand. Door haar naam en haar uitdagende 
erotische kleding (erg rode, grote volle lippen, lingerie als bovenkleding, 
laarzen, crucifix en rozenkrans als sieraden) verbond ze (vrouwelijke) erotiek 
en religie met elkaar. In een paar hits uit de jaren ’80 (“Papa don’t preach’, 
‘Like a Prayer’, ‘Like a Virgin’) maakt ze deze verbinding expliciet, maar 
in haar hele uiterlijke bestaan wordt deze verbinding impliciet gelegd. Tot 
de naam van haar dochter (Lourdes) toe! 

Madonna gebruikt haar uiterlijk, haar lichaam en haar kleding om een 
bepaald image te creëren, zoveel is duidelijk. Maar gebruikt zij haar lichaam 
en daarmee misschien haar seksualiteit ook als symbool? Kan iemand haar 
eigen lichaam als symbool gebruiken? En als dat zo is, is mode, als 
uitdrukking van een code die kleding altijd minstens impliciet overbrengt, 
dan ook symbolisch? 

Een symbool is een concreet object dat verwijst naar iets buiten zichzelf, 
maar heeft daar, door zijn concreetheid, ook in zekere zin deel aan. Dit in 
tegenstelling tot een teken dat slechts verwijst naar wat het bedoelt te zeggen 
en geen deel heeft aan datgene waarnaar het verwijst. In dit artikel wil ik de 
theologische symboolopvatting van Karl Rahner verbinden met de vraag of 
het menselijk lichaam als symbool van God of het goddelijke/heilige kan 
fungeren. Meer specifiek wil ik via observaties over mode en imago, onder 
andere met behulp van Georges Bataille, nagaan in hoeverre het vrouwelijke 
lichaam en haar seksualiteit symbool van God kan zijn. 


\_In feministische kring is veel over Madonna geschreven. Grietje Dresen geeft literatuur- 
verwijzingen in haar interessante artikel “Van Madonna tot Madonna, of: het ideaal van de 
onbevlekte vrouw’, in: G. Dresen, /s dit mijn lichaam? Visioenen van het volmaakte lichaam 
in katholieke moraal en mystiek, Nijmegen: Valkhof pers 1998, 61-82. 
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SYMBOOL EN MODE 


Wat is mode? Mode, als uiting van een bepaalde groep, kan per definitie pas 
bestaan in een min of meer klassenloze maatschappij. Bovendien moeten de 
middelen van bestaan zodanig zijn dat er geld besteed kan worden aan het 
uiterlijk. In standenmaatschappijen of ontwikkelingslanden wordt door de 
sociale omgeving of de beschikbare middelen bepaald hoe iemand eruitziet. 
In zekere zin is dat in ‘het vrije Westen’ ook nog het geval, zie bijvoorbeeld 
de metamorfose van Maxima, de verloofde van kroonprins Willem Alexan- 
der.” Maar misschien is Maxima juist wel een goed voorbeeld van iemand 
die laat zien dat mode een taal is die sociaal is, maar ook theatraal. Mode is 
geen taal die zichzelf overbodig maakt door iets anders betekenis te geven, 
maar mode is zelf deel van wat het zegt.” Waarmee gezegd is dat mode 
gezien kan worden als hèt moderne symbool bij uitstek. 

Mode geeft mensen veiligheid. Door je volgens een bepaalde code te 
kleden, zeg je dat je bij een bepaalde groep hoort. Het individu gaat op in 
de massa door zich te kleden zoals men zich kleedt. Omdat mensen gewend 
zijn zich volgens bepaalde codes te kleden, op te maken en zelfs te bewegen, 
vallen bijvoorbeeld Nederlanders in Italië meteen op. Niet alleen door hun 
lengte, maar vooral door hun kleding, oogopslag en houding. De Nederland- 
se mores en de Nederlandse mode zijn anders dan de Italiaanse. Vanzelf- 
sprekend is mode meer groeps- dan nationaliteitsgebonden. Bankmannen 
dragen grijs krijtstreep, verzekeringsmannen blauw doublebreasted, bank- 
dames grijze en blauwe mantelpakken, kapsters veel kleuren en studenten 
spijkerbroeken en T-shirts. 

Door je volgens een bepaalde mode - of eerder kledingcode - te kleden, 
geef je dus aan bij een bepaalde groep te (willen) horen. Tegelijkertijd is 
mode juist een zeer individuele uitdrukkingsvorm. Mode wordt zelfs als een 
vorm van kunst gezien, getuige de tentoonstellingen in verschillende musea.” 





2 Dit artikel is in december 2001 geschreven. Inmiddels kennen we prinses Maxima, de vrouw 
van kroonprins Willem-Alexander. 

3 Vgl. J. Baudrillard, Symbolic Exchange and Death (vert. door 1. Hamilton Grant, met een 
introductie van M. Gane, van L'échange symbolique et la mort, Paris: Editions Galimard 1976), 
London: Sage Publications 1993, 94: ‘Fashion, like language, is aimed from the outset at the 
social (the dandy, in his provocative solitude, is the a contrario proof of this). But, as opposed 
to language, which aims for meaning [sens] and effaces itself before it, fashion aims for a 
theatrical sociality, and delights in itself”. 

4 In het Groninger museum was er in de winter van 1997/8 al een tentoonstelling met kleding 
van de ontwerper Azzedine Alaïa. In de zomer van 2001 zijn er zowel in het Museum voor 
Hedendaagse Kunst in Antwerpen, als in het Museum für angewandte Kunst in Keulen, 
tentoonstellingen waarin kleding centraal staat. In Antwerpen Mutilate? Vermink, in Keulen 
Untragbar. Mode als Skulptur. 
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Maar op het moment dat mode in het museum komt, gebeurt er iets vreemds. 
Het gewone wordt ongewoon. De dagelijkse kleding wordt een kunst- 
voorwerp. Het lichaam onttrekt zich aan de kleding, de kleding wordt 
levenloos en (dus?) ondraagbaar. Zonder lichaam kan kleding niet meer 
communiceren, of in elk geval niet meer speels communiceren. De mode in 
het museum wordt eenduidige taal, een plaatje in plaats van een levensvorm. 
In de tentoonstelling met werk van Azzedine Alaïa in het Groninger Museum 
werd dat heel duidelijk. Alaïa maakt, als alle couturiers, kleding als ode aan 
het vrouwelijke lichaam.” Het lichaam is voor hem uitgangspunt voor alle 
mode. Dit moet vrij letterlijk genomen worden: hij drapeert en speldt stoffen 
direct op het lichaam voordat hij werkelijk met een patroon aan de slag gaat. 
Het paradoxale is dat de vrouw die op deze manier gekleed wordt in een 
wandelende sculptuur verandert. Idealiter geeft de stof met elke beweging 
mee en zit nooit in de weg. Het kan ook voorkomen dat de jurk het de 
vrouw onmogelijk maakt te bewegen. Het lichaam is het uitgangspunt, maar 
de geklede vrouw kan met deze kleding tot wandelend kunstvoorwerp 
worden. In de tentoonstelling werd dat duidelijk, doordat daar kledingstukken 
zonder lichamen te zien waren. Die kleding leek, zo ‘los’, zelfs zonder 
paspop, zelf wel bezield. Het plaatje, de jurk zelf was, ook zonder de vrouw 
die het droeg, levend. De stof leek bezield doordat het lichaam, dat er niet 
meer door bedekt werd, er in zekere zin nog deel van uit maakte doordat de 
jurk zonder dat lichaam niet gemaakt had kunnen worden. Verderop in dit 
artikel kom ik terug op de verhouding tussen het lichaam en kleding als de 
strip-act aan de orde is. 

Kleding bedekt ons lichaam en mode maakt kleding tot uiting van 
iemands identiteit. Doordat ik met wat ik aan heb iets uitdruk, ben ik in 
zekere zin iemand anders als ik iets anders aanheb. Met behulp van kleding 
kan ik dus verschillende rollen aannemen. Zoals gezegd is kleding vaak een 
uiting van sociale klasse, economische welstand, religieuze status en sekse. 
In veel maatschappijen zijn deze elementen ruim voldoende om te bepalen 
wat iemand hoort te dragen en wat niet (burqa of monnikspij, pumps of 
ingebonden voeten). Maar mode doet meer dan ons lichaam bedekken. Mode 
symboliseert het verlangen om steeds nieuw, steeds hip, steeds ‘bij de tijd’ 
te zijn. Dit verlangen maakt duidelijk dat wij in het Westen inmiddels niet 
alleen God en de wereld als middelpunt van de kosmos verloren hebben, 
maar dat ons eigen lichaam ook niet meer ‘van ons’ is. Ons lichaam heeft 
zijn eigen wetten die zich aan onze persoonlijke wil onttrekken. Dit 
machteloze gevoel dat mijn lichaam zich niet door mijn wil laat regeren, 
wordt nog vele malen versterkt door technologische uitvindingen als 


° Over Alaïa zie de Groninger Museumkrant 10 (1997) 4. 
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cyberspace, genetische manipulatie en nanotechnologie. Deze hebben ons 
beroofd van het idee waar we lang een beetje houvast aan hadden, het idee 
dat onze ‘natuurlijkheid’ in de kern onaantastbaar was.® Anna Tilroe is van 
mening dat het de mode typeert dat ze de onzekerheid rondom het lichaam 
niet dramatisch opvat, maar juist speels omzet in nieuwe ideeën van 
schoonheid. Het lichaam, ons eigen lichaam, kan doordat het zelf mani- 
puleerbaar geworden is, gebruikt worden om uit te drukken wie en wat we 
op een bepaald moment willen zijn. We kunnen, kortom, ons eigen lichaam 
als symbool gebruiken. 

Is ons lichaam een plaatje dat we naar believen in kunnen kleuren of kan 
het inderdaad een symbool zijn? Kan ons lichaam zelfs symbool van God of 
het heilige zijn? Kan ons lichaam, met andere woorden, sacrament zijn? Een 
symbool heeft deel aan wat het symboliseert. Als het lichaam niet meer is 
dan een plaatje dat naar believen gemanipuleerd kan worden, kan het geen 
symbool van God zijn. Om iets van het heilige present te kunnen stellen 
moet een symbool zelf wel iets zijn. Maar wat moet het zijn? Kan ons 
lichaam dat ook zijn? 


RAHNERS THEOLOGIE VAN HET SYMBOOL 


In een artikel uit 1959 schrijft Karl Rahner over de theologie van het 
symbool.” Dit complexe en gecomprimeerde artikel kan gezien worden als 
een kerntekst van Rahners theologie. In dit artikel wordt duidelijk hoe 
Rahner zijn kenleer, ontologie en theologie verbindt. 

Voor Rahner is kennis altijd ook zintuiglijke kennis. Kennis, zegt hij 
Kant na, kan niet anders dan door de verbinding van zintuiglijke indrukken 
met het verstand tot stand komen. Volgens Rahner kan kennis ontstaan nadat 
mensen zich opengesteld hebben voor alle mogelijke ervaringen. Dat 
openstellen moet zich wel op iets richten, waardoor Rahner dit de Vorgrijff 
noemt. Door ‘vooruit te grijpen’ opent een mens de horizon binnen welke hij 
kan kennen. Alle menselijke kennis komt zo tot stand door een beweging 
naar buiten. Deze beweging moet in Rahners optiek wel gericht zijn op het 
zijn zelf, omdat kennis anders alleen kennis van datgene waarop de mens 
gericht is kan zijn en iemand dan geen andere kennis meer kan verwerven. 
Het kenvermogen zou anders als het ware vol zijn op het moment dat 
datgene waarop het gericht is gekend wordt. Rahner stelt daarom dat, in het 





° vgl. A. Tilroe ‘Mode verovert de musea’ in het ‘Cultureel Supplement’, NRC Handelsblad 
17/8/01, 1. ri 

1 K. Rahner, ‘Zur Theologie des Symbols’, Schriften zur Theologie IV, Einsiedeln, Zürich, 
Köln: Benziger 1960, 275-311 [Hierna: Rahner 1960] 
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zich richten op iets buiten zichzelf, de mens altijd al op het absolute zijn 
gericht is. Dit absolute zijn identificeert hij met God.® 

In zijn symbooltheologie wordt duidelijker waarom Rahner datgene 
waarop mensen zich richten als ze kennis willen verwerven met God 
identificeert. Alles wat bestaat is, volgens Rahner, noodzakelijk symbolisch, 
omdat het zich ‘uitdrukt’ om zijn eigen wezen te vinden. Zoals de mens zich 
op iets buiten zichzelf richt om tot zichzelf te komen, zo drukt de ziel zich 
uit in het lichaam. Het lichaam is symbool van de ziel omdat de ziel zich 
uitdrukt in de materialiteit van het lichaam.” Lichaam en ziel, zintuiglijkheid 
en intellect, zijn geen onafhankelijk van elkaar functionerende vermogens. 
Als de mens een symbolisch wezen is, moet er een oorspronkelijke eenheid 
van zintuiglijkheid en intellect bestaan, want eenheid is het stichtend principe 
van het vele. Als het ene zich immers uit wil drukken, kan dat alleen in iets 
anders dan zichzelf, waardoor pluraliteit een gegeven is. In de mens is het 
oordelend vermogen de oorspronkelijke eenheid. Het oordelend vermogen 
is het vermogen om te verbinden en te onderscheiden. Omdat de geest zich 
in het lichaam uitdrukt, kan de mens kennis ‘in de geest’ krijgen door 
zintuiglijke indrukken. Rahner noemt dit de eenheid van zintuiglijkheid en 
intellect. De absolute eenheid van zintuiglijkheid en intellect, van denken en 
zijn, is God. 

Anders dan bij Kant, bij wie door de eenheid van het ‘ik denk’ de 
verbinding tussen zintuiglijkheid en verstand mogelijk is, fungeert bij Rahner 
de symboolwerkelijkheid als de verbindende instantie tussen het kenvermogen 
en het gekende. Het symbool is voor Rahner het ene dat per definitie pluraal 
is. Een betekenisvolle eenheid kan volgens Rahner alleen bestaan als 
verenigde pluraliteit.'® Dit inzicht kan met zijn kentheorie geïllustreerd 
worden. Volgens Rahner is een mens ‘bij-zich-zijn’. Dit bij-zich-zijnde 
wezen kan kennis verwerven door zich naar buiten, uiteindelijk naar God als 
absolute, te richten. Kennis is echter pas kennis van de bij-zich-zijnde mens 
als de beweging naar buiten ook weer terug gekomen is. Om tot eenheid te 
komen is pluraliteit vereist. Het symbool is voor Rahner datgene wat bij 
uitstek duidelijk maakt dat eenheid uit veelheid bestaat. 

Rahner ziet het lichaam als symbool van de geest. De geest drukt zich 
in het lichaam uit. Dat wil niet zeggen dat de geest apart van het lichaam zou 


3 Rahners ‘kentheorie’ wordt het duidelijkst gearticuleerd in: K. Rahner, Hörer des Wortes. Zur 
Grundlegung einer Religionsphilosophie, München: Kösel-Pustet 1941, 27-54 en 79-81. Zie ook 
D. Berendsen, Waarom geloven mensen? De antropologische basis van geloof volgens Karl 
Rahner, Gerhard Oberhammer, David Tracy, John Hick, Garret Green en George Lindbeck, 
Kampen: Kok 2001. 
° Rahner 1960, 305. 
Ö Rahner 1960, 283. 
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bestaan en zich via het lichaam laat kennen. Het lichaam maakt het de geest 
juist mogelijk om te verschijnen. Zonder het lichaam zou de geest zichzelf 
niet kunnen voltrekken. Elk deel is alleen vanuit het geheel te begrijpen en 
het geheel alleen in z’n onderdelen. Dit geldt ook voor het bezielde menselijk 
lichaam. '* Zoals het menselijk lichaam symbool van de geest is, zo is 
Christus symbool van God, omdat God zich in het lichaam van Christus uit- 
drukt. De menselijke geest drukt zich in een lichaam uit om te kunnen 
kennen. Zonder lichaam is zintuiglijke kennis niet mogelijk. Als God zich 
dan in een lichaam uitdrukt om zich door mensen te laten kennen, is die 
menswording van God de hoogst mogelijke voltrekking van de menselijke 
werkelijkheid. ? De mens geworden God, Christus, is daarmee het symbool 
bij uitstek geworden. De incarnatie is zo de radicaalste uiting van de 
oorspronkelijke gerichtheid van mensen op God.” 

In zijn symbooltheologie verbindt Rahner ontologie, epistemologie en 
christelijke theologie. In zijn Kentheorie verbindt hij kenleer en christelijke 
theologie al met elkaar door te stellen dat een mens in de kenbeweging zich 
altijd richt op God als het absolute. Door het symbool als het midden tussen 
het kenvermogen en het gekende te stellen, is kennis voor Rahner ook altijd 
verbonden met het concrete bestaan. Het symbool is immers zowel concreet 
als abstract, het heeft deel aan hetgeen waarnaar het verwijst door zijn 
concreetheid. Een belangrijk kenmerk van een symbool is volgens Rahner dat 
het ene altijd meerduidig is. Dat ene is bovendien altijd concreet en verwijst, 
doordat het meerduidig is, naar een werkelijkheid die het zelf niet iS. 
Doordat Rahner met zijn symbooltheologie zijn kenleer fundeert, en doordat 
de hele werkelijkheid als symboolwerkelijkheid naar God verwijst, is 
Rahners religietheorie van meet af aan christelijke theologie. Zijn hele 
denken, van ontologie tot kenleer, is christelijk geïnspireerd. Daardoor ziet 
Rahner andere godsdiensten altijd vanuit zijn eigen christelijke perspectief. 

De Franse theoloog L.M. Chauvet gaat verder op dit spoor door te 
stellen dat het lichaam de plaats van de liturgie is. Rituelen, de liturgie dus 
ook, hebben het lichaam nodig. In de liturgie kan men zien dat in de 
communicatie met God, waar liturgie op gericht is, het meest spirituele via 


ddr de 


1 Rahner 1960, 306-307. 

12 K.Rahner, Grundkurs des Glaubens: Einführung in den Begriff des Christentums, Freiburg: 
Herder 1976, 216. 

13 W.W. Müller, Das Symbol in der dogmatischen Theologie: Eine symboltheologische Studie 
anhand der Theorien bei K. Rahner, P. Tillich, P. Ricoeur und J. Lacan, Frankfurt am Main: 
Peter Lang 1990, 94. Zie ook Berendsen, Waarom geloven mensen?, 49. 
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het meest lichamelijke plaatsvindt.“ Volgens hem raakt een symbool aan 
wat het meest reëel is in de wereld en laat dat tot zijn waarheid komen. 
Tegelijkertijd is het symbool de getuige van de lege plaats van het andere of 
de ander. Doordat het symbool deel heeft aan wat het niet is maar 
waarnaar het verwijst, is het getuige van de afwezigheid van dat andere. 
Volgens Chauvet is het symbool een meer geëigende manier dan metafysica 
om de waardering voor het aardse in de theologie uit te drukken, omdat het 
symbool deel heeft aan beide werelden. Net als met taal wordt er in 
symbolen meer gezegd dan de concrete letters of de concrete attributen, maar 
anders dan taal zijn symbolen ook fysiek. Doordat een symbool fysiek is, 
doordat het een gewoon concreet ding is - brood of wijn, water of olie - 
kan Chauvet zeggen dat een symbool pas betekenis krijgt door zijn omgeving 
en dat de elementen pas betekenis krijgen vanuit de relaties die ze met elkaar 
onderhouden. '* De realiteit van het geloof wordt, bijvoorbeeld in de 
christelijke liturgie, uitgedrukt in de concrete sacramenten die present stellen 
wat op een andere manier niet aanwezig kan zijn. Daarmee is geloof 
verbonden met de concrete werkelijkheid waarin wij leven. Sterker nog, het 
geloof wordt door lichamelijkheid bemiddeld.” De symbolen geven onze 
werkelijkheid een dimensie die zich opent en ons nieuwe perspectieven 
geeft. 8 

Rahner en Chauvet zien de lichamelijkheid van geloof dus in de 
sacramentsleer. Het lichaam is zo de plaats waar het ritueel plaatsheeft en 
bemiddelt op die manier geloof. In zekere zin is het lichaam zo symbool van 
God. Geloof en lichaam worden hier verbonden, en lichamelijkheid is zelfs 
een voorwaarde voor geloof. Toch blijft de verbinding iets uiterlijks houden. 
Waarschijnlijk komt dat doordat het lichamelijke weliswaar de plaats is waar 
het ritueel plaatsvindt, maar het ‘echte’ religieuze waar het om gaat blijft 
buiten. Het ritueel roept geloof op. Chauvet zegt zelfs dat het heilige pas kan 


KL. M. Chauvet, Symbol and Sacrament: A Sacramental Reinterpretation of Christian Existence 
(vert. door P. Madigan en M. Beaumont van Symbole et Sacrement: Une relecture sacramentelle 
de l'existence chrétienne, Paris: Les Éditions du Cerf 1987), Collegeville Minnesota: The 
Liturgical Press 1995, 355: ‘Here, as we can see, what is most “spiritual” in our communication 
with God, which by its very nature the liturgy aims at, happens in the mediation of what is most 
“corporeal””. 

5 Chauvet, Symbol and Sacrament, 117-118. 

° Chauvet, ‘De liturgie in haar symbolische ruimte’, Concilium 3 (1995) 41. 

7 Chauvet, Symbol and Sacrament, 316: “The fact that there are sacraments leads us to say that 
corporality is the very mediation where faith takes on flesh and makes real the truth that inhabits 
it’ (cursivering Chauvet). 

* Chauvet, Symbol and Sacrament, 442; Berendsen, Waarom geloven mensen?, 190-192. 
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ontstaan door de rite.” Het heilige ontstaat door de rite en het symbool 
heeft deel aan het heilige.” Het symbool maakt het mogelijk dat het heilige 
in de wereld aanwezig is. Het lichaam is in zekere zin symbool van God, 
doordat het lichaam de plaats is waar het ritueel gebeurt en waardoor geloof 
bemiddeld wordt. Toch zou noch Rahner, noch Chauvet het eens zijn met 
mijn stelling dat het menselijk en met name het vrouwelijke lichaam imago 
Dei kan zijn. Zij zullen eerder zeggen dat onze lichamelijkheid een 
voorwaarde voor het geloof is, omdat geloof door de rite bemiddeld wordt. 
Het concrete seksuele lichaam zelf is echter niet direct beeld van God. 


BATAILLE: HEILIGE EROTIEK 


Een denker die niet alleen religie en lichamelijkheid, maar ook religie en 
seksualiteit fundamenteel probeert te verbinden is Georges Bataille. Hij ziet 
religie, seksualiteit, geweld en dood zelfs op hetzelfde niveau. Bataille gaat 
ervan uit dat de heilige en de wellusteling in ieder mens iets met elkaar 
gemeen hebben. Het zintuiglijke en lichamelijke is bij hem niet beperkt tot 
het denken over het uiterlijk en hoe het kenvermogen en zintuiglijkheid met 
elkaar samenhangen. Hij gaat veel verder. Hij zoekt ‘een standpunt van 
waaruit de eenheid van de menselijke geest duidelijk naar voren komt.” 
Hij is van mening dat hij daarmee iets anders doet dan wat de wetenschap 
doet, want in de wetenschap worden afzonderlijke problemen bestudeerd. De 
beoogde eenheid van de menselijke geest vindt Bataille in de erotiek. 
Bataille onderscheidt de wereld van de arbeid en de wereld van het 
geweld. De wereld van de arbeid is de ordelijke wereld. Daartegenover staat 
de wereld van het geweld, dat is de wanorde. De wereld van de wanorde 
noemt hij het Kwaad. Dat kwaad is alles wat de orde aantast, alles wat de 
gewone gang van zaken verstoort. Dit kwaad nu brengt mensen in contact 
met het Heilige, want het heilige is datgene wat verboden is. Het heilige is 
door verboden afgeschermd van het alledaagse en kan alleen bereikt worden 
door de geboden te overtreden. De wereld van de arbeid en het verstand staat 
dus tegenover de wereld van het geweld. De wereld van de arbeid en het 





9 Chauvet, Symbol and Sacrament, 370: ‘The sacred does not explain the rite, the rite instates 
the holy’. 

20 voor een soortgelijke visie waarin sacramentaliteit gezien wordt als het inzicht dat de hele 
schepping heilig is en dus sporen van God ín deze wereld gevonden kunnen worden, zie M. de 
Haardt, ‘Opgraven en vormgeven, alledaagse sacramentaliteit’, in: A. Berlis, S. van Erp, A. 
Lascaris, Overgeleverd aan de toekomst: Christelijke traditie in een na-traditionele tijd, 
Zoetermeer: Meinema 2001, vooral 69-75. 

2 G. Bataille, De Erotiek (vert. door J. Versteeg van: L'Erotisme, Parijs: Editions de Minuit 
1957), Amsterdam: Arena 1994, 10. [Hierna: Bataille 1994] 
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verstand is de basis van het reguliere menselijk bestaan. Wil arbeid tot 
productiviteit leiden, dan vereist dit dat mensen zich niet te buiten gaan aan 
de krachten van het geweld. Vandaar dat de menselijke gemeenschap, die een 
groot deel van haar tijd aan arbeid wijdt, bepaald wordt door verboden.” 
Maar de natuur zelf is gewelddadig en al zijn mensen redelijke wezens 
geworden, toch kunnen ze opnieuw in de greep van het geweld raken. Dit 
is dan niet meer het natuurlijke geweld, maar het geweld van een redelijk 
wezen dat probeerde te gehoorzamen, maar bezwijkt voor de kracht die hij 
in zichzelf niet tot redelijke proporties heeft weten terug te brengen.” In de 
wereld van de arbeid wordt, kortom, door de verboden het geweld 
buitengesloten. 

De dood als gewelddadig einde van het leven is bij uitstek een verstoring 
van de orde van de arbeid. Daarom lopen mensen ervoor weg. Tegelijkertijd 
gaat er van de dood iets angstaanjagends uit dat ons fascineert en in opperste 
verwarring brengt. Ook seksuele activiteit is een vorm van 
gewelddadigheid die de arbeid verstoort.” In Batailles optiek bestaat het 
verbod om overtreden te worden. De profane wereld, de wereld van de 
arbeid, de geordende wereld is de wereld van de verboden. Maar de wereld 
van het heilige stelt zich open voor beperkte overtredingen. Dat is de wereld 
van het feest, van de vorsten en de goden.” Het begrip ‘heilig’ verwijst in 
Batailles terminologie naar analogie van de bekende fenomenologische 
analyse van Rudolf Otto naar twee tegengestelde polen: vrees die afstoot en 
aantrekkingskracht die respect afdwingt.” Heilig is datgene waarop een 
verbod rust. Dat verbod wekt vrees op, maar dat gevoel kan veranderen in 
aanbidding. Omdat het heilige in het domein van de wanorde hoort, is het 
alleen bereikbaar door overtreding van de verboden die in de wereld van de 
orde gelden. In wezen vraagt religie dus om overtreding van de verboden.”® 

Feesten zijn een hoogtepunt van religieuze activiteit. In tijden van feest 
kan datgene wat gewoonlijk verboden is, toegestaan of soms zelfs vereist 
zijn, omdat in de overgang van het dagelijkse naar het feestelijke er een 
omkering van waarden plaatsvindt. Denk aan het traditionele carnaval waarin 
de koning als boer verkleed gaat en de horige boer koning is. Deze 
gereguleerde vorm van overtreding van de dagelijkse orde houdt de orde in 


2? Bataille 1994, 51. 
°3 Bataille 1994, 50. 
4 Bataille 1994, 57. 
© Bataille 1994, 63. 
% Bataille 1994, 86. 
7 Bataille 1994, 87. 
®® Bataille 1994, 88 
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stand, doordat het natuurlijke geweld dat in de wereld van de arbeid geen 
plaats heeft hierin een uitweg vindt. 

De meest fundamentele overtredingen van de orde zijn dus dood en 
seksualiteit. Maar doordat zowel de dood als de seksuele daad onvervreemd- 
baar onderdeel van het leven zijn, kunnen ze nooit werkelijk verboden 
worden. Bataille ziet een verband tussen dood en seksualiteit. Dat verband 
bestaat uit de discontinuiteit die er tussen mensen bestaat. 

Mensen leven als enkelingen. leder mens wordt als enkeling geboren en 
sterft als enkeling.” Daardoor bestaat er tussen de ene mens en de andere 
een onoverbrugbare afgrond. Die afgrond scheidt mensen maar verbindt ook, 
doordat die afgrond de personen aan beide zijden fascineert. In zekere zin is 
die afgrond de dood zelf.® De dood is duizelingwekkend en fascinerend. 
Het verband tussen op voortplanting gerichte seksualiteit en dood bestaat 
door deze discontinuïteit. Een nieuw geboren mens is een ander mens dan de 
moeder waaruit ze geboren is. De voortplanting leidt zo tot de discontinuïteit 
van mensen, juist door de continuïteit van de soort te bewerkstelligen. De 
stelling van Bataille is dat de continuïteit van de mens en de dood identiek 
zijn, dat ze beide even fascinerend zijn en dat de erotiek geheel door deze 
fascinatie wordt beheerst! Het gaat er bij erotiek steeds om het isolement 
van de mens, zijn discontinuïteit te vervangen door een gevoel van 
dieperliggende continuïteit.” 

Deze continuïteit - volgens Bataille is dat de continuïteit van het zijn — 
is echter niet kenbaar, maar is wel een noodzakelijk postulaat voor zinvolle 
ervaring. Het zijn is continu. Terwijl het leven sterfelijk is, is het toch de 
toegang tot het zijn. De beleving van het zijn in het leven, wordt ‘ons 
gegeven in toevallige, altijd min of meer betwistbare, verschijnings- 
vormen’.® De erotiek is de plaats waar Bataille deze continuiteit aantreft. 
Erotiek is voor Bataille niet hetzelfde als seksuele gemeenschap. De erotiek 
is een bijzondere vorm van seksuele gemeenschap, doordat zij losstaat van 
de voortplanting.” Daarmee heeft het erotische een zekere reflexiviteit ten 
opzichte van de ‘eenvoudige’ seksuele gemeenschap die gericht is op 
voortplanting. 

De uitdrukking ‘heilige erotiek’ geeft aan dat het zoeken naar de 
continuïteit van het zijn religieus is en dat dit zoeken te maken heeft met de 
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mens als lichamelijk en sterfelijk wezen. Als lichamelijk en sterfelijk wezen 
zoekt de discontinue mens naar continuïteit. Dit zoeken is als zodanig 
religieus en houdt verband met erotiek doordat mensen deze continuïteit daar 
kunnen ervaren. Bataille ziet erotiek dus eerder als een aspect van het 
innerlijk of zelfs van het religieuze leven van de mens dan als 
voortplantingsdrift. Kenmerkend voor erotiek op deze manier opgevat is dat 
het subject zichzelf verliest. In de erotiek verlies IK mezelf.” Zo 
beschouwd ligt een erotische ervaring dicht bij een mystieke ervaring. Voor 
Bataille ligt dat voor de hand omdat in beide gevallen een grens overschreden 
wordt. Zowel religie als erotiek wordt pas mogelijk door het spel van 
evenwicht tussen verbod en overtreding. Het verbod vraagt erom overtreden 
te worden, maar de overtreding kan alleen als overtreding bestaan als het 
verbod verboden blijft. Het heilige kan met andere woorden alleen als 
overtreding van het verbod ontmoet worden. Bataille noemt de kracht die in 
de natuur en in de mens bestaat en die altijd grenzen overschrijdt God. 
Deze kracht kan slechts ten dele beteugeld worden. God is de overmaat. Of 
beter gezegd: God is de voorstelling die mensen zich maken van de overmaat 
die hen te boven gaat. In de wereld van de arbeid is deze overmaat 
gevaarlijk. Want het is een exces, een overmaat van geweld. Als deze 
krachten die bij een feest en met name religieuze feesten losbarsten niet 
beteugeld worden, zouden mensen niet in staat zijn te werken. Het sacrale 
wijst in Bataille’s taal altijd op dat punt (dat moment, die situatie) waarop het 
leven onmogelijk, onleefbaar wordt, en als zodanig niettemin leven is. Het 


® Bataille 1994, 38. Vanuit feministisch perspectief kan hier opgemerkt worden dat dit soort 
zelfverlies en gewelddadigheid met name vrouwen aangedaan wordt, waarmee mogelijkerwijs 
de toch al wankele identiteit van de vrouw ondermijnd wordt. Zie A. Smelik, ‘Erotiek, geweld 
en het heilige: Georges Bataille’, in: M. Brouns, M. Verloo, M. Grünell (red), Vrouwenstudies 
in de jaren negentig. Een kennismaking vanuit verschillende disciplines, Bussum: Coutinho, 
1995, 86. Zij stelt over Bataille: ‘In de erotiek zoeken de geliefden naar eenwording, waardoor 
hun afzonderlijke wezens worden vernietigd. Nu lijkt dat in principe een wederkerig proces te 
zijn, maar bij nadere beschouwing blijkt dat voor Bataille de ene mens een beetje meer geweld 
wordt aangedaan dan de andere: het is voornamelijk de vrouwelijke passieve partij die ontbonden 
wordt. Het lijkt er dus op dat Bataille om zijn zelfverlies te bewerkstelligen eerst de ander, de 
vrouw, moet vernietigen. (…) Zijn denken blijkt doortrokken te zijn van metaforen en 
betekenissen rond het seksuele verschil. De gevolgen zijn bepaald niet onschuldig: hij levert met 
zijn ideeën over het heilige in feite een filosofische onderbouwing voor verkrachting en seksueel 
geweld’. 

% Bataille 1994, 50. Als reactie op de kritiek die vanuit feministisch perspectief op Bataille 
gegeven kan worden (zie vorige noot), kan hier opgemerkt worden dat juist de kracht die 
grenzen overschrijdt goddelijk is. In een wereld die vanuit heteroseksueel mannelijk perspectief 
geordend is, betekent dit dat vrouwelijke seksualiteit die grens per definitie overschrijdt en 
daarmee goddelijk is. 
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gaat om het leven in het ex-ces, leven dat zichzelf ont-wijkt, dat uit-wijkt 
voor zichzelf.” 

Seksueel genot is altijd verbonden met verboden. Volgens Bataille is het 
nog sterker, hij is van mening dat zonder het verbod genot niet ontdekt 
wordt. Doordat mensen reflexieve wezens zijn, kunnen zij, anders dan 
dieren, opgaan in seksueel genot en dat genot organiseren. Niet reflexieve 
wezens kunnen er alleen in opgaan. Omdat seksueel genot in het gebied van 
de verboden ligt, moet het op een of andere manier gereguleerd worden, 
zodat het een plaats in de geordende wereld kan hebben. De meest funda- 
mentele organisatie van de overtreding van het verbod op seksueel genot is 
het huwelijk. Het huwelijk is het primaire kader voor geoorloofde seksua- 
liteit.” Buiten het huwelijk zorgen feesten voor de mogelijkheid regels te 
overtreden.” Volgens Bataille gaat de gelijkstelling van erotiek en Kwaad 
hand in hand met de miskenning van het heilige karakter van de erotiek.“ 
Genot en overtreding gaan samen. Maar het kwaad is niet de overtreding, het 
is de veroordeelde overtreding.“ Het kwaad is de overschreden grens, ter- 
wijl het belangrijkste bij erotiek de versmelting is, het verdwijnen van een 
grens. Toch wordt erotiek in haar eerste opwelling gekenmerkt door het 
creëren van een object van begeerte.“ Dat object van begeerte is niet zelf 
erotisch, maar de erotiek verloopt via dat object. Daarmee ontstaat er iets 
wat eigenlijk niet kan bestaan, namelijk een erotisch object. Dit object kan 
eigenlijk niet bestaan omdat erotiek streeft naar continuiteit en daarmee de 
discontinuïteit van het individu wil opheffen. Erotiek kan daarom per defini- 
tie geen object zijn. Toch bestaat er een erotisch object. Dit object is 
symbool van datgene waar het naar streeft. 

Prostitutie maar vooral striptease zijn de uitdrukkingsvormen van het 
erotisch object. In de prostituee is het heilige, het verboden aspect van de 
seksuele activiteit voortdurend zichtbaar. Het hele leven van de prostituee is 
gewijd aan de schending van het verbod.“ Schaamte is daarom een 
essentieel onderdeel van het spel tussen de man die haar bezoekt en de 
prostituee. De schaamte geeft aan dat het gevoel een overtreding te begaan 
niet vergeten is. Maar er komt een ogenblik dat het verbod geschonden moet 
worden. Daarna gaat het erom door het tonen van schaamte aan te geven dat 





9 LL. ten Kate, De lege plaats: Revoltes tegen het instrumentele leven in Bataille's atheologie, 
Kampen: Kok Agora 1994, 427. 

3 Bataille 1994, 142. 

9 Bataille 1994, 146. 

40 Bataille 1994, 163. 

“1 Bataille 1994, 167. 

“2 Bataille 1994, 171. 

“3 Bataille 1994, 175. 
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het verbod niet vergeten is; dat het geschonden wordt ondanks het verbod, 
in het volle bewustzijn dat het bestaat.“ 

In een beschouwing over het lichaam geeft Jean Baudrillard in mijn 
optiek precies aan waar het bij Bataille ook om gaat. Baudrillard citeert een 
manager van nachtclub en zegt dat de naaktheid van mensen op het strand 
niets te maken heeft met de naaktheid van een stripdanseres op het podium. 
Op het podium zijn de vrouwen godinnen omdat ze onbereikbaar zijn.” Het 
geheim van een goede strip-act, aldus Baudrillard, is de auto-erotische ver- 
heerlijking door de danseres van haar eigen lichaam. Dat lichaam wordt 
begerenswaardiger naarmate de intensiteit van deze verheerlijking 
toeneemt.** Deze danseres maakt zichzelf tot erotisch object. Door haar 
bewegingen wekt ze de indruk dat zij daar niet alleen staat, maar dat ze seks 
heeft met een partner. Deze ander bestaat echter alleen in haar verbeelding 
en die van haar toeschouwers. Die toeschouwers worden precies hierdoor 
buitengesloten en blijven slechts toeschouwer in het schouwspel dat de strip- 
danseres opvoert. Het verschil tussen een goede en slechte strip-act is precies 
de zelfobjectivering van de danseres voor het publiek. Als de danseres zich- 
zelf niet tot lustobject maakt is er geen verschil tussen een strip-act en een 
vrouw die zich uitkleedt. Er vindt dan met andere woorden geen trans- 
substantiatie (!) van gewone naaktheid tot heilige naaktheid plaats.” Het 
geheim van een goede strip-act is volgens Baudrillard niet dat de toeschou- 
wer de danseres niet kan nemen, maar eerder dat hij haar niets kan geven 
omdat ze zichzelf alles al geeft, hetgeen haar volkomen transcendent en dus 
fascinerend maakt. De act is dus ook langzaam, want het gaat er niet om dat 
de deelnemers zich snel ontkleden voordat ze seks kunnen hebben, maar het 
gaat erom dat elke beweging betekenis krijgt.“ 

Georges Bataille en Jean Beaudrillard schrijven vanuit mannelijk 
perspectief over prostitutie en striptease. In haar roman Ave Verum Corpus 


“* Bataille 1994, 177. Het is duidelijk dat deze analyse gegeven is vanuit het perspectief van de 
man die kijkt. Verderop zal blijken dat het mogelijk is om vanuit vrouwelijk perspectief tot 
eenzelfde conclusie te komen. 

® ‘Beach nudity has nothing to do with stage nudity. On stage the women are goddesses, they 
are untouchable…”: J. Baudrillard, Symbolic Exchange and Death, London: SAGE Publications, 
107. 

© Baudrillard, Symbolic Exchange and Death, 108. 

“7 <_… but because the girl was unable to recreate her body as an object for herself, because she 
was unable to effect this transubstantiation of profane (realist, naturalist) nudity into sacred 
nudity, where a body describes its own contours, feels itself (…)’: Baudrillard, Symbolic 
Exchange and Death, 108. 

®® «This is why the strip-tease is slow: it ought to go as fast as possible if it is simply a matter 
of preparing for sex. It is slow because it is discourse, the construction of signs, the meticulous 
elaboration of deferred meaning”: Baudrillard, Symbolic Exchange and Death, 109. 
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laat Désanne van Brederode het vrouwelijke perspectief zien. Op een feestje 
van filosofiestudenten voert Lucia, de ik-figuur in dit boek een strip-act uit. 
Deze passage geeft zo precies aan hoe de vrouw zichzelf tot heilig object 
maakt dat het de moeite waard is die helemaal te citeren: 


Dan doe ik wat hij [Richard, haar vriendje, DB] eigenlijk al heel lang verdient: ik knoop 
mijn blouse verder open -— langzaam — rollend met mijn ogen — klakkend met mijn tong 
tegen mijn verhemelte -— mijn bekken brutaal naar voren gekanteld - de dansvloer zo goed 
als leeg — ik knoop mijn blouse open - ik voel hoe de blikken op mij gericht zijn - ik 
voel hoe de denkers zich beledigd afwenden -— ik voel hoe mijn nieuwe bijna-vrienden hun 
vermoedens bevestigd zien — ik laat mijn glanzende schouders zien — ik draai rond tot ik 
onder een rode lamp op mijn knieën val - ik glijd met één arm uit een mouw - wenk 
Richard voor een laatste maal (laat zien dat ik van jou ben als je durft) — ik gooi mijn 
blouse van mij af, in de richting van een plotseling nors naar de muur starende geliefde — 
ik sta rechtop in strak, doorschijnend kant en bal mijn vuisten in de lucht - de laatste toon 
van ons liedje. Het is volbracht.” 


In een strip-act wordt de grens tussen de twee werelden die Bataille 
onderscheidt zeer zichtbaar. Er wordt gespeeld met het onderscheid doordat 
de grens tegelijkertijd bewaakt en overschreden wordt. De toeschouwers 
blijven op de grens staan, maar door de vrouw die haar act opvoert, wordt 
ze overschreden. Omdat in die act de grens is overschreden, vindt de act 
plaats in het gebied van het heilige: de toeschouwers zien het heilige ontstaan 
doordat de danseres de grens overschrijdt. Het is duidelijk dat het heilige 
voor Bataille geen attribuut is, maar een verhouding. In deze verhouding 
wordt de mens in zijn of haar mens-zijn geschonden, staat men bloot aan een 
grens: het uiterste van zijn of haar mogelijkheden, en communiceert men met 
een ‘buiten’ dat hem of haar echter tegelijkertijd vreemd blijft” De 
danseres blijft vreemd, transcendent tegenover de toeschouwers, maar ook 
voor de danseres zelf blijft het heilige iets waar zij deel aan heeft, maar 
waartoe ze zich tegelijkertijd verhoudt. Anders dan Bataille verbindt Van 
Brederode de strip-act van de ik-figuur meteen met de christelijke traditie 
door de woorden ‘het is volbracht’ te gebruiken. Voor Bataille kan de 
menselijke seksualiteit symbool van de religie zijn. Ik wil hieronder laten 
zien hoe vanuit christelijk perspectief verder gedacht kan worden en hoe het 
vrouwelijke lichaam dan gezien kan worden als beeld van God. 


en 


9 D. van Brederode, Ave verum Corpus: Gegroet waarlijk lichaam, Querido: Amsterdam 1994, 


53. 
50 Ten Kate, De lege plaats, 428. 
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Alles wat de gewone orde verstoort, hoort in het domein van het heilige. Met 
deze stelling verbindt Bataille alles wat buiten de gereguleerde orde valt. 
Zowel geweld als godsdienst, seks en dood, dronkenschap en angst, wellust 
en paniek, vallen buiten de orde van de arbeid en het verstand en hebben 
daardoor iets met elkaar gemeen. Religie, geweld en seksualiteit hebben in 
de ogen van Bataille iets met elkaar te maken doordat ze allemaal in het 
gebied van het heilige thuis horen. 

Het verschil nu tussen Rahner en Chauvet aan de ene kant en Bataille 
aan de andere kant is niet zozeer dat Bataille lichamelijkheid en religie 
verbindt, dat doen Rahner en Chauvet ook. Het belangrijkste verschil is 
mijns inziens dat voor Bataille seksualiteit ook heilig is. In het verband van 
dit artikel interpreteer ik Bataille alsof hij verder gaat in de lijn van Rahner 
en Chauvet die het lichaam zien als de plaats waar het sacrament plaatsvindt. 
Door de incarnatie kan bovendien gezegd worden dat het lichaam symbool 
van God is, omdat het goddelijke zich in het menselijke uitdrukt. Mijns 
inziens sluiten deze inzichten aan bij een religieus gevoel dat bijvoorbeeld 
Madonna articuleert. Het menselijk lichaam, ja zelfs seksualiteit is heilig en 
kan dus iets religieus uitdrukken. Bataille verbindt alles wat de orde verstoort 
weliswaar in het gebied van het heilige, maar het heilige is nog niet hetzelfde 
als de christelijke godsdienst. Bataille heeft het zelfs expliciet niet over een 
specifieke religie, maar over religie in het algemeen. Toch ben ik met 
Désanne van Brederode (en Tom Beaudoin), van mening dat ook in het 
christelijk geloof religie en lichamelijkheid, ja zelfs seksualiteit, wezenlijk 
met elkaar verbonden zijn. Dit werk ik uit met behulp van Tom Beaudoin. 

In zijn Virtual Faith: The Irreverence Spiritual Quest of Generation X, 
laat Beaudoin zien hoe christelijk geloof en popcultuur met elkaar verbonden 
zijn, met name voor mensen die opgegroeid zijn in de cultuur van MTV en 
reclame” Hij laat op een overtuigende manier zien dat voor Generation X 
alledaagse en religieuze ervaring dicht bij elkaar liggen door een aantal 
iconen uit de popcultuur theologisch te interpreteren. 

Generation X, of ook wel Gen X, definieert hij als de generatie die 
geboren is tussen 1960 en de late jaren ’70; de generatie voor wie popmuziek 
en de daarbij behorende cultuur vormend is.” Gen X-ers zijn de kinderen 
van de babyboomers. Voor deze generatie geldt dat religiositeit aanwezig is 





° Met dank aan mijn collega AiO Ton van Prooijen die me attent maakte op dit boek en dit 
artikel in een eerdere versie kritisch las. 

* T. Beaudoin, Virtual Faith: The Irreverent Spiritual Quest of Generation X, San Francisco: 
Jossey Bass 1998, 175. [Hierna: Beaudoin 1998] 
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aan de grenzen van hun bestaan, waar ze door omstandigheden gedwongen 
worden hun vanzelfsprekende manier van leven ter discussie te stellen om het 
leven betekenis te geven.” Voor deze notie van grenservaringen sluit hij 
aan bij de Amerikaanse katholieke theoloog David Tracy die stelt dat 
grenservaringen het zicht op het fundament van het bestaan openen” Eén 
van de kenmerken van deze theologie is dat geloof persoonlijke ervaring 
veronderstelt. Dit is volgens Beaudoin voor Gen X ook zeker het geval. 
Zonder ervaringen die religieus geïnterpreteerd kunnen worden geen geloof. 
Dit betekent echter niet dat X-ers op zoek zijn naar wat traditioneel gezien 
wordt als religieuze ervaring. Zij proberen enerzijds juist het heilige in 
alledaagse dingen te zien, anderzijds spotten zij met traditionele parafernalia 
van geloof door ze bijvoorbeeld als sieraden te dragen. Die spot is zelf ook 
weer een vorm van religieuze ervaring. Beaudoin gebruikt in dit verband het 
begrip sacramentaliteit uit de katholieke traditie. De katholieke traditie kent 
sacramenten en sacramentalia. Sacramenten zijn de zeven door de kerk 
vastgestelde middelen waardoor Gods genade in de wereld aanwezig is. 
Sacramentalia zijn kleine persoonlijke tekens van God in de wereld, een 
Mariabeeld bijvoorbeeld, of een foto van een bergketen die je lopend 
bedwongen hebt. Beaudoin ziet sacramentalia als een soort simulaties van 
echte sacramenten. De door de kerk vastgestelde sacramenten bemiddelen 
genade onafhankelijk van de spirituele houding van degene die ze ondergaat. 
Sacramentalia daarentegen betekenen pas iets als iemand ze als zodanig ziet. 
Daardoor benadrukken zij de persoonlijke dimensie van geloof en 
onderstrepen ze de sacramentaliteit van geleefde ervaring. Beaudoin stelt dat 
de sacramentaliteit van de popcultuur suggereert dat het lichaam en de 
persoonlijke ervaring Gods genade in de wereld representeren. Het 
goddelijke zou aanwezig kunnen zijn in de voorwerpen die bij de zoektocht 
naar een religieus leven horen,” of dat nu crucifices zijn, tatoeages van 
Maria, of Heilig Hart-beelden die een plaats hebben in de huiskamer. 

Eén van de terugkerende voorbeelden in het boek van Beaudoin is 
Madonna. Madonna maakt de sacramentalia die zij in haar videoclips 
gebruikt los van de exclusieve relatie met het katholicisme, hoewel ze in haar 
clips ook deelneemt aan het symbolische en sacramentele leven van de 
katholieke kerk.”® Alledaagse voorwerpen Krijgen door het gebruik een 





5 Beaudoin 1998, 30. 

* Over grenzen en grenservaringen zie D. Tracy, Blessed Rage for Order, New York: Seabury 
Press 1975, 98-148; The Analogical Imagination, New York: Crossroads, 1981 160-165; 
Plurality and Ambiguity, San Francisco: Harper & Row 1989, 86-88. Voor een beschrijving en 
evaluatie zie Berendsen, Waarom geloven mensen?, 70-73 en 76-78. 

5 Beaudoin 1998, 74. 

$ Beaudoin 1998, 77. 
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symbolische betekenis en heilige voorwerpen worden als sieraad gebruikt. 
Het alledaagse en het heilige lopen door elkaar. Bij Madonna is ook duidelijk 
dat sensualiteit, lichamelijke ervaringen en sacramentaliteit met elkaar 
verbonden zijn.’ Deze verbinding geeft X-ers toegang tot de ervaring van 
incarnatie, waarin het goddelijke in menselijke vorm gevonden wordt. Het 
goddelijke wordt weliswaar buiten of aan de grenzen van het menselijk 
bestaan ervaren, maar het goddelijke kan alleen aanwezig zijn door de be- 
middeling van het menselijke.”* De videoclip ‘Like a Prayer’ van Madonna 
gaat volgens Beaudoin over de kracht van de ervaring op het grensvlak 
tussen godheid en mensheid. In deze video functioneert Madonna zelf als een 
Christusfiguur en als de bevrijder van een Christusachtige figuur. De clip 
suggereert dat de ontmoeting van het goddelijke en het menselijke zowel 
plaatsvindt in de kerk als in de wereld.” 

Dat alledaagse ervaring en religieuze ervaring met elkaar verbonden 
kunnen worden, is geen nieuws. Op een bepaalde manier deden Rahner en 
Chauvet dat ook al. Dat lichamelijkheid en sacramentaliteit bij elkaar horen 
zagen zij ook. Maar dat seksualiteit en godsdienst fundamenteel met elkaar 
verbonden kunnen worden, gaat een stap verder. Deze stap zet Beaudoin 
ook. Dat doet hij via mode. Bij de popmuziek- en videoclipcultuur waarmee 
bijna iedere twintiger en dertiger opgegroeid is, horen ook verschillende 
stijlen van kleden. Mode is een manier van communiceren met de maat- 
schappij, zoals we aan het begin van dit artikel ook al zeiden. Niet alleen het 
lichaam communiceert via mode, het hele zelf spreekt door wat iemand aan 
heeft, aldus Beaudoin.® Eén van de kenmerken van de populaire cultuur is 
dat het een cultuur van momenten en van beelden is. Beelden veranderen elk 
moment. Mensen zijn gewend geraakt aan steeds sneller wisselende beelden 
in videoclips, door te zappen en te surfen. In die cultuur is tatoeëren, piercen 
of wonden snijden (scarification is een tijdje mode geweest) niet alleen 
masochistisch, maar ook een manier om meer te zijn dan het beeld dat elk 
moment verandert, om verder te komen dan het moment. Tatoeage en 
scarification kunnen gezien worden als een manier om de continuïteit van het 


% Dresen is iets kritischer over de functie die Madonna heeft. Zij ziet het afgetrainde en 
modieuze lichaam van Madonna in het verlengde van het traditionele ideaal van de beheerste en 
onbevlekte vrouw. Zij ziet parallellen tussen de volmaaktheid van Maria - moeder en toch 
maagd — en de volmaaktheid van Madonna - in haar stralende smetteloosheid — zoals Dresen 
het noemt. Dat ideaal van volmaaktheid is in beide gevallen even onbereikbaar voor gewone 
stervelingen, traditionele katholieke kerkgang(stjers of pubermeisjes die Madonna willen zijn. 
Dresen, Js dit mijn lichaam?, 61-2 en 76-82. 

%® Beaudoin 1998, 84. 

® Beaudion 1998, 84. 

% Beaudoin 1998, 43. 
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lichaam te verzekeren. Zoals Anna Tilroe (zie het begin van dit artikel) zei 
dat mode de onzekerheid rondom het lichaam niet dramatisch opvat, maar 
deze juist speels omzet in nieuwe ideeën over schoonheid, zo zegt Beaudoin 
dat modeverschijnselen als tatoeage en scarification het momentane van onze 
beeldcultuur proberen op te heffen. In deze beeldcultuur drukt mode een 
beeld van het zelf uit en is het zelf tegelijkertijd beeld. Mode wordt zo 
een manier om je eigen lichaam tot symbool te maken. Met mode drukt 
degene die het draagt iets uit, zoals volgens Rahner het ene zichzelf in het 
vele uitdrukt, zo kan één persoon zich door middel van verschillende stijlen 
van kleden op verschillende manieren uitdrukken. Door traditionele iconen 
van geloof als accessoires te dragen, laten X-ers zien dat mensen die deze 
iconen als teken van vroomheid droegen er ook al iets mee zeiden. Doordat 
ze hun eigen religieuze beeld van zichzelf aan anderen presenteerden, 
gebruikten zij deze iconen ook als modeaccessoires.® Volgens Beaudoin 
herontdekt Gen X de subversieve kant van het christendom door een 
omkering van de betekenis van het lichaam en seksualiteit in de institutionele 
religie.” Toegeven aan eindige sensuele passie is dan analoog aan toegeven 
aan de oneindige passie van geloof in eenheid met God.* De suggestie is 
dat seksueel verlangen analoog is aan verlangen naar God en dat bovendien 
de ene soort verlangen de andere begrijpelijk maakt.” 

Seksueel verlangen is analoog aan verlangen naar God. Bataille zou 
zeggen dat het seksuele verlangen zelf heilig is. Beaudoin stelt dat de 
religiositeit van Generation X de ervaring van incarnatie onderzoekt in 
sensualiteit, lichamelijke ervaringen en sacramentaliteit.® Mensen zoeken 
het goddelijke in menselijke vorm. Kunnen we het ook in het vrouwelijke 
lichaam vinden? Voor mijn antwoord op deze vraag ga ik nog één keer terug 
naar de roman Ave verum Corpus van Désanne van Brederode. In de 
Nederlandse literatuur zijn er een paar bekende voorbeelden te geven van 





61 «Fashion conveys the image of the self and the self as image’, Beaudoin 1998, 47. 

©? Beaudoin 1998, 61. 

93 «GenX pop culture recovers a subversive strand of Christian tradition, offering a reversal of 
the significance of the body and sexuality in religious institutions, preaching and practices’, 
Beaudoin 1998, 83. 

° Beaudoin 1998, 83. 

65 Beaudoin 1998, 94. Voor een lesbisch-feministische invalshoek , zie C. Heyward, Staying 
Power. Reflections on Gender, Justice and Compassion, Cleveland, Ohio: Pilgrim Press 1995, 
vooral hoofdstuk 12 ‘Sex and God: What Our Body Knows’, 112-120. Zie ook de gelijkenis van 
het volgende citaat met de visie van Beaudoin: ‘How much of our sex talk, what we say to our 
partner during sex, represents — in sex, through sex, with our partner — a language also of 
spirituality, of deep yearning for security and assurance and joy and pleasure beyond what is 
either rational or controllable: a desire for God’, 116-117. 

6 Beaudoin 1998, 84. 


184 HET VROUWELIJK LICHAAM ALS IMAGO DEI 


auteurs die christelijk geloof en seksualiteit met elkaar verbinden. Gerard 
Reve is het bekendste voorbeeld. Frans Kellendonk, met zijn Mystiek 
lichaam is een ander voorbeeld. Désanne van Brederode is de enige die 
vrouwelijke seksualiteit en christelijk geloof met elkaar verbindt, als was zij 
een middeleeuwse mystica. Eén van de shockerendste scènes in haar Ave 
verum Corpus is een beschrijving van lesbische, masochistische en bestiale 
seks. De christelijke symboliek maakt deze scène tot een bizarre beschrijving 
van een eucharistieviering.” De ik-figuur, Lucia, wordt door Betty 
gedwongen op een werkbank te gaan liggen. “”Ga liggen.” Ik klim op het 
altaar van krullen en zaagsel, mijn huid schuurt zich heet. Ik leg me op het 
ruwe tafelblad en sluit mijn ogen.’®® Dan volgt een pagina’s lange beschrij- 
ving van wat Betty met Lucia doet. Als Lucia losgemaakt is bevredigt zij op 
haar beurt Betty. Dan liggen ze samen op de werkbank. Betty, in wier 
schuur het allemaal plaatsvindt, haalt de bok Victor. 


Victor ligt op me. Ik ben te geil om nee te voelen. Wat ik voel is harig monsterachtig 
leven, ongecontroleerde schokken, harde poten, een schuivend natwarm onderlichaam. Ik 
streel het beest. Ik druk mijn lichaam zelfs wat op om hem nog meer te voelen, al huiver 
ik wanneer mijn hoofd weer mee probeert te doen. Mijn hoofd mag niet bewegen. Hij trapt 
me. Hij mekkert. Hij mekkert hartverscheurend. Hij spartelt en ik wil niet, maar ik spartel 
mee, ik laat mijn lichaam dierlijk zijn. Het vloeit tussen mijn benen. Nat zijn nu ook mijn 
dijen van mijn vocht en van zijn bronstige warmte. Water staat in mijn oksels. Warm, 
traag water stroomt over mijn borst. Plakkend water. De bok krijst. De bok zwijgt. 
Plakkend water. Bloed. Het offer. Het altaar. 


De bok is dood, de bok is geofferd. Het traditionele offerdier is geofferd. De 
vrouw heeft de overwinnaar geofferd. Heeft de vrouwelijke seksualiteit 
overwonnen? 

In de gedachtengang van Bataille is seksualiteit heilig omdat het de orde 
verstoort. In die optiek zou je kunnen zeggen dat vrouwelijke- en 
homoseksualiteit dubbel heilig is, omdat het de heteroseksuele orde verstoort. 
Lucia ligt op het altaar, maar wordt niet geofferd. Ze heeft deel aan het 
sacrament, maar ze valt er niet mee samen. Haar hele lichaam heeft deel aan 
het offer, maar zij wordt niet geofferd. Haar lichaam is op dat moment in 
Batailliaanse zin heilig, want het doorbreekt op alle mogelijke manieren de 


° Hoewel een paar verschillen direct opvallen, namelijk dat bij Reve de ezel meteen expliciet 
met God zelf geïdentificeerd wordt, dat het om een ezel gaat en niet om een bok, dat de ik- 
figuur niet genomen wordt, maar zelf de actieve partij is en dat ten slotte de ik-figuur een man 
is, laat ik de vergelijking met de ezelscène in Gerard Reve's Nader tot U hier verder rusten. G. 
Reve, Nader tot U, Amsterdam: G.A. van Oorschot 1987!°, 120. 

% Van Brederode, Ave verum Corpus, 165. 

® Van Brederode, Ave verum Corpus, 172. 
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orde. Tegelijkertijd is zij zich bewust van wat er gebeurt, zij heeft deel aan 
wat er gebeurt, gaat er in op, maar blijft er in zekere zin ook buiten. De 
overtreding van de orde overkomt haar. Haar lichaam is heilig, maar 
tegelijkertijd manifesteert het heilige zich door haar lichaam aan haar. 

Juist het vrouwelijke lichaam en vrouwelijke seksualiteit kunnen mijns 
inziens symbool van het heilige zijn, doordat vrouwelijke seksualiteit, nog 
meer dan mannelijke (of het moet homoseksueel mannelijk zijn) bij uitstek 
het verbod oproept en overtreedt. Vrouwelijke seksualiteit is gevaarlijk en 
daardoor heilig, omdat ze de mannelijke heteroseksuele orde verstoort. 
Vrouwelijke seksualiteit moet beschermd en afgeschermd worden, waardoor 
ze bij uitstek geschikt wordt als symbool van het heilige. Juist het 
vrouwelijke lichaam is in dat opzicht, anders dan in de traditie vaak gedacht 
is, beeld Gods. Madonna heeft dat goed gezien. 
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Freda Dröes 


VROUWEN-PROEFSCHRIFTEN EN VROUWENSTUDIES 
THEOLOGIE IN NEDERLAND 


Honderd proefschriften zijn er in totaal in Nederland verschenen van de hand 
van theologes. In Proeven van Vrouwenstudies Theologie werden vanaf deel 
U in de lijst van verschenen proefschriften de titels hiervan nauwkeurig 
bijgehouden. De lijst wordt stopgezet. De rubriek wordt nu met dit artikel 
afgesloten. 

Lang geleden - het was in 1989 - schreef ik in de allereerste Proeven 
van Vrouwenstudies Theologie een artikel over mijn onderzoek naar het 
bestaan van gepromoveerde theologes in Nederland. In dat artikel stond de 
vraag centraal of wij, dat wil zeggen feministische theologen die net 
benoemd waren aan een theologische faculteit als docent Vrouwenstudies 
Theologie en net begonnen waren met het schrijven van een proefschrift, een 
voorgeschiedenis hadden op de universiteit. Onze geschiedenis begon met 
Catharina Halkes, die was afgestudeerd als neerlandica maar haar sporen in 
de theologie ruimschoots had verdiend. Zij was sinds 1983 hoogleraar 
Feminisme en Christendom aan de Katholieke Universiteit van Nijmegen op 
grond van een eredoctoraat dat zij van een Amerikaanse universiteit had 
ontvangen. Maar wat was de situatie daarvoor? Hadden we op de universiteit 
als theologe een voorgeschiedenis? 

Uit mijn onderzoek bleek dat we die hadden. Vóór ons waren negen- 
entwintig vrouwen in de theologie gepromoveerd. In die zin hadden we 
voorgeschiedenis. Maar waren zij nu ook voorgeschiedenis voor Vrouwen- 
studies Theologie? Dat was de vraag. De eerste gepromoveerde, Annie 
Gerlings met een proefschrift getiteld De vrouw in het oud-christelijk 
gemeenteleven uit 1913 was dat zonder meer.” Anna Maria van Schurman 
was dat al veel eerder ook. In 1638 schreef zij een dissertatie, die zij 
overigens niet mocht verdedigen aan de universiteit, over de vraag of 
vrouwen geschikt waren voor de wetenschap.” Maar de andere vrouwen, 
gepromoveerd in de theologie, waren zij voorgeschiedenis? Uit schaarste 
ontstaat inventiviteit. Ik loste de schaarste op door die vrouwen te zien als 
onze voorgeschiedenis zonder uitzondering. Er was sprake van meer of 





LE. M. Dröes, ‘Vrouwen gepromoveerd in de theologie in Nederland’, in: J. Bekkenkamp, e.a. 
(red.), Proeven van Vrouwenstudies Theologie, Deel 1, Utrecht: IIMO/IWFT 1989, 53-111. 
2 A.C.E. Gerlings, De vrouw in het oud-christelijk gemeenteleven, Amsterdam: A.H. Kruyt 


1913. 
3 De titel was De capacitate ingenii muliebris ad scientias. Het werd uitgegeven in Parijs. 
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minder voorgeschiedenis, maar ze hoorden er allemaal bij. Ik deed mijn 
uiterste best en had al mijn voorstellingsvermogen nodig om iedereen er bij 
te betrekken. Dat lukte ook via het thema ‘vrouw’ en de invalshoek ‘mens’. 
Zij hadden over het thema ‘vrouw’ allemaal wel geschreven en waren 
betrokken bij door vrouwen opgezette organisaties. Wat mij opviel in de 
proefschriften was de centrale plaats die ingeruimd werd voor de mens en de 
menselijke bemiddeling van de (christelijke) godsdienst. Het gaat hier om een 


(-…) opvatting van theologie als hermeneutiek van het mens-zijn met behulp van een 
bepaalde religieuze overlevering. Theologie draagt dan het karakter van een 
bestaansinterpretatie, waarbij God niet meer het eigenlijke voorwerp van wetenschap 


vormt, maar een soort grensbegrip.* 


Theologie opgevat als hermeneutiek van het bestaan leek ruimte te bieden om 
bestaanservaringen van vrouwen om te zetten in theologie. Het is deze 
theologieopvatting die inderdaad de basis is geworden voor Vrouwenstudies 
Theologie als vernieuwende theologie. 

In de Proeven die volgden, besloten de wisselende redacties tot een 
rubriek waarin zij alle nieuw gepromoveerden opnamen in de reeks van 
negenentwintig.” Er ontstond zo een reeks van bijna honderd namen van 
gepromoveerde vrouwen en haar proefschriften. Op die manier schreven we 
een stukje vrouwengeschiedenis. Kenmerkend hiervoor was dat alle 
gepromoveerde theologes - feminist, of niet, of anti - onderdeel waren. Nu 
in deze zevende Proeven heeft de redactie besloten de rubriek op te heffen. 
Zij geeft de volgende motivatie: ‘Nu het veld steeds gedifferentieerder wordt, 
is het simpelweg blijven opnemen van vrouwen die op een ‘theologisch’ 
onderwerp promoveren niet langer meer zinvol’.® Met veld wordt 
Vrouwenstudies Theologie bedoeld. 

In dit artikel wil ik dit hoofdstuk afsluiten met een blik op de toekomst 
van Vrouwenstudies Theologie. Welk nieuw hoofdstuk zouden we moeten 
gaan schrijven? Wat zal de visie zijn voor de komende jaren? Vanuit reflectie 


* Dröes, ‘Vrouwen gepromoveerd’, 94. 

> ‘Nieuw verschenen proefschriften’, in: J. Bekkenkamp, e.a. (red.), Proeven van 
Vrouwenstudies Theologie, Deel II, Utrecht: IIMO/ IWFT 1991, 267-270; in: F. Dröes, e.a. 
(red), Proeven van Vrouwenstudies Theologie, Deel II, Utrecht: IIMO/IWFT 1993, 267-270; 
in: A.-M. Korte, e.a. (red.), Proeven van Vrouwenstudies Theologie, Deel IV, Utrecht: 
IMO/IWFT 1996, 241-247; in: K.E. Biezeveld, e.a. (red), Proeven van Vrouwenstudies 
Theologie, Deel V, Zoetermeer: Meinema 1999, 299-303; in: K.E. Biezeveld, e.a. (red), 
Proeven van Vrouwenstudies Theologie, Deel VI, Zoetermeer: Meinema 2000, 271-274. 

° Jaarverslag IWFT Vrouwennetwerk Theologie 2001, Utrecht: IWFT Vrouwennetwerk 
Theologie 2002, 7. 
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op onze geschiedenis pleit ik nu voor een sterkere concentratie op 
feministische wetenschapsbeoefening en minder op het statuut van theologie. 


DE VOLHEID DER TĲD 


In Proeven 1 tot en met VI worden zevenennegentig namen genoemd van 
vrouwen die in Nederland in de theologie promoveerden. De volheid der tijd 
vraagt in deze zevende Proeven om aanvulling tot honderd en afsluiting in 
anno Domini 2000. Laten die drie symbolen voor volheid, toeval of niet, nu 
samenvallen niet in Christus, de Heer maar in het proefschrift van Manuela 
Kalsky, Christaphanien, vrij vertaald als christa-verschijningen in vrouwen. 
Hieronder volgt de aanvulling van de lijst tot honderd: 


98. S. Hiebsch, geb. 1964 te Friedberg, Duitsland 

Figura ecclesiae: Lea und Rachel in Luthers Genesispredikten. 
Manuscript, 342 pp. 

Universiteit van Amsterdam, 20 juni 2000 

Promotor: prof. dr. J.B. Boendermaker 

Copromotor: dr. Th. Bell 


99. Alma Lanser-van der Velde, geb. 1960 te Sliedrecht 

Geloven leren. Een theologisch en empirisch onderzoek naar wederkerig 
geloofsleren. 

Kok: Kampen, 2000, 350 pp. 

Vrije Universiteit, 21 september 2000 

Promotores: prof.dr. G. Heitink en Dr. S. Miedema 


100. Manuela Kalsky, geb. 1961 te Salzgitter-Bad, Duitsland 
Christaphanien - Re-Vision der Christologie aus der Sicht von Frauen in 
unterschiedlichen Kulturen. 

Gütersloh: Kaiser, Gütersloher Verl.-Haus, 2000, 368 pp. 

Universiteit van Amsterdam, 1 december 2000 

Promotor: prof. dr. Th. Witvliet 


Dit geeft meteen een indruk van de gevarieerdheid van de lijst.” Er zijn veel 
kanttekeningen te plaatsen bij deze lijst. We waren scrupuleus. Zo is Maria 
de Groot niet opgenomen in de lijst van honderd. Haar proefschrift werd 
geweigerd door de Utrechtse theologische faculteit. Zij promoveerde bij 





1 De lijst is in haar geheel te vinden op internet op de website van het IWFT: 
www.vrouwen.net/iwft/ ‘Promoties vanaf 1913’. 
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Letteren en viel zo buiten het criterium ‘gepromoveerd in de theologie’. Haar 
studie is, zoals zij zelf schrijft, een vrouwenstudie van het evangelie van 
Johannes.* Toen Fokkelien van Dijk-Hemmes ook promoveerde bij Letteren 
(UvA) zijn we afgestapt van dat criterium. Niet de faculteit was bepalend 
maar het onderwerp van het proefschrift in combinatie met het geslacht van 
de auteur. Een paar jaar later schafte de universiteit zelf af dat men 
promoveerde in vakgebieden. Men promoveert tegenwoordig aan een 
universiteit. 

Het is zeer waarschijnlijk dat ons door deze verbreding ook proef- 
schriften ontgingen die wel onder de criteria vielen. Een pikant detail wil ik 
U in dit verband niet onthouden. We ‘misten’ het proefschrift van de 
conservatieve voorzitster van het Contact Rooms-Katholieken Nelly Stienstra 
die bepaald niet verdacht kan worden van feministische sympathieën.” Was 
het simpelweg missen of speelden impliciet mogelijk ook andere criteria? 

In een kort commentaar bij elke nieuwe oogst zijn telkens ook de 
Nederlandstalige proefschriften uit Leuven genoemd, maar zij werden niet 
opgenomen in de lijst. Zo komt Caroline Vander Stichele, jarenlang 
voorzitster van het IWFT niet voor in de lijst. Haar proefschrift sloot qua 
thematiek aan bij feministisch-theologische belangstelling. '® Ook iemand als 
de Engelse Julie Hopkins die jarenlang werkte aan de VU, maar 
promoveerde in Birmingham op een expliciet feministisch-theologisch 
proefschrift werd niet opgenomen! 

Ook namen we Nederlandse vrouwen die het buitenland promoveerden 
niet op in de lijst, bijvoorbeeld Hanneke Canters die op de ontwikkeling van 
het vrouwelijk subject bij Luce Irigaray promoveerde aan de Universiteit van 
Sunderland in Schotland in 1999? 

Tenslotte, de lijst wordt nu afgesloten maar de werkelijkheid gaat 
gewoon door. Mathilde van Dijk, die Vrouwenstudies Theologie doceert aan 
de Rijksuniversiteit Groningen, promoveerde op 14 december 2000 op een 





*_M. de Groot, Messiaanse ikonen. Een vrouwenstudie van het Evangelie naar Johannes, 
Kampen: Kok 1988. 

)_N. Stienstra, YHWH is the Husband of His People. Analysis of a Biblical Metaphor with 
Special Reference to Translation, Kampen: Kok Pharos 1993. 

°C. Vander Stichele, Authenticiteit en integriteit van 1 Kor. 11,2-16. Een bijdrage tot de 
discussie omtrent Paulus’ visie op de vrouw, Leuven: manuscript 1992, 2 delen, LIII+597 Pp. 
“_J. Hopkins, The Understanding of History in English-Speaking Western Christian Feminist 
Theology, Bristol: manuscript 1989. 

12 y, Canters, Images for a Female Subject in Luce Irigaray’s Elemental Passions, Sunderland: 
manuscript 1999, 218 pp. Wordt postuum uitgegeven als Forever Fluid. Towards female 
subjectivity, Manchester: Manchester University Press. 
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proefschrift getiteld Een rij van spiegels. De heilige Barbara van Nicomedia 
als voorbeeld voor vrouwelijke religieuzen. Enzovoort! 


VAN VROUWEN NAAR FEMINISTEN IN DE THEOLOGIE 


In elk deel van Proeven wordt de score van het aantal gepromoveerde 
theologes per universiteit nauwkeurig bijgehouden. Hieronder de score per 
universiteit aangevuld tot honderd: 


ULeiden 19x, UvAmsterdam 18x, KUNijmegen 16x, UUtrecht 13x, 
VUAmsterdam 12x, RUGroningen 11x, THUKampen 5x, TFTilburg 3x, 
KTUUrecht 3x = 100x. 


Bij deze score is Leiden onmiskenbaar de winnaar. Leiden profiteert van het 
verleden, toen relatief veel vrouwen aan die universiteit in de theologie 
promoveerden. Wanneer men echter kijkt naar waar de meeste feministische 
theologische proefschriften geproduceerd zijn, ziet dit plaatje er heel anders 
uit. Dan staat Leiden onderaan en steekt de Universiteit van Amsterdam er 
met kop en schouders bovenuit. 


UvAmsterdam 8x, RUGroningen 4x, KUNijmegen 4x, UUtrecht 3x, 
VUAmsterdam 2x, TFTilburg 2x, KTUUtrecht 1x, THUKampen 1x, 
ULeiden 1x = 25x. 


Zo’n 25% van de proefschriften in de twintigste eeuw noem ik feministisch. 
Op een enkele na zijn deze geschreven in de laatste tien jaar van die eeuw. 
Op grond waarvan ik de term feministisch hanteer, zal ik U in het vervolg 
laten zien. Deze explosie kon ontstaan door de voorbeeldige mars van 
feministische theologie als Vrouwenstudies Theologie door de instituties. 
Anne-Marie Korte laat in 1993 in een artikel in Proeven zien hoe Nederland 
zo een voortrekkersrol vervult. Zij suggereert dat er ook factoren zijn die 
nieuwe ontwikkelingen in de weg staan: het radicale wetenschappelijk 
zelfverstaan en de zeer kritische stellingname tegenover ‘gangbare’ 
wetenschapsbeoefening, de krimp in de universitaire structuren en de 
incidentele investering in onderzoek.“ 





B Deze promotie vond plaats op de KTUAmsterdam die later fuseerde met de KTUUtrecht. 

4 AJ.A.C.M. Korte, “Stromingen en stremmingen. Structurele inbeddingen van vrouwenstudies 
theologie onderzoek in Nederland’, in: Dröes, e.a. (red.), Proeven van Vrouwenstudies 
Theologie, Deel III, 243-266. 
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‘DE HARDE KERN’: DE FEMINISTISCH-THEOLOGISCHE PROEFSCHRIFTEN 


Het is grappig te zien hoe datgene waar ik toen in 1989 zo vasthoudend en 
met veel moeite naar op zoek was nu voor het opscheppen ligt. Zo vind ik 
nu tien proefschriften met in de titel het woord ‘feministisch’ en maar liefst 
vijftien proefschriften met in de titel een verwijzing naar het thema ‘vrouw’ 
of een concrete vrouw. Het draagvlak van feministische theologie of 
Vrouwenstudies Theologie is een stuk breder geworden. 

In 1990 verschijnen in Nederland de eerste proefschriften die expliciet 
geschreven zijn vanuit een feministische context en feministisch perspectief 
en die geaccepteerd worden door een theologische faculteit. Dit is niet 
toevallig de universiteit van Nijmegen. Catharina Halkes had daar de akker 
omgeploegd zodat het ‘zaad’ in goede aarde viel en kon groeien en tot 
wasdom komen. Een nieuwe era brak aan. 

De tien proefschriften met het woord ‘feminisme’ in de titel maken deel 
uit van wat ik ‘de harde kern’ binnen de reeks van honderd proefschriften 
zou willen noemen. Het zijn proefschriften die door de auteur expliciet 
feministisch-theologisch genoemd worden, geschreven door theologes die 
gepromoveerd zijn in Nederland. Dit zijn, in volgorde van de verdediging 
van de proefschriften, die van Hedwig Meyer-Wilmes,'° Grietje Dresen,’ 
Els Maeckelberghe,'? Anne-Marie Korte, Lieke Werkman,® Maaike de 
Haardt,®* Klara Butting,”? Lieve Troch,® Melanie Morrison,“ en Anne- 


S De Duitse Butting en de Noord-Amerikaanse Morrison wonen en werken niet in Nederland. 
6 _H. Meyer-Wilmes, Rebellion auf der Grenze. Ortsbestimmung feministische Theologie, 
Freiburg/Bazel/Wien: Herder 1990. 
7_G. Dresen, Onschuldfantasieën. Offerzin en heilsverlangen in feminisme en mystiek, 
Nijmegen: SUN 1990. 
8 E.L.M. Maeckelberghe, Desperately Seeking Mary: A Feminist Appropriation of a Traditional 
Religious Symbol, Kampen: Kok Pharos 1991. 
B AJ.A.C.M. Korte, Een passie voor transcendentie. Feminisme, theologie en moderniteit in 
het denken van Mary Daly, Kampen: Kok 1992. 
AA Werkman, Recht doen aan vrouwen in de kerken. De feministische discussie over 
rechtvaardigheid en zorgzaamheid als bijdrage aan een visie op kerk-zijn, Kampen: Kok 1993. 
* M.A.C. de Haardt, Dichter bij de dood: Feministisch-theologische aanzetten tot een theologie 
van de dood, Zoetermeer: Boekencentrum 1993. 
* K. Butting, Die Buchstaben werden sich noch wundern. Innerbiblische Kritik als Wegweisung 
feministische Hermeneutik, Berlin: Alektor Verlag 1993. 
23 : : 

G.M.F. Troch, Verzet is het geheim van de vreugde: Fundamentaal-theologische thema’s in 
een feministische discussie, Zoetermeer: Boekencentrum 1996. 
*_M.S. Morrison, The Politics of Sin. Practical Theological Issues in Lesbian Feminist 
Perspective. Michigan: uitgegeven in eigen beheer 1998. 
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Claire Mulder? Dit zijn overwegend systematische en praktische theologes. 
Vrouwen met een katholieke achtergrond vormen de meerderheid. Velen 
hebben universitaire posten verworven: in Vrouwenstudies Theologie een 
postdoc-schap (Mulder UUtrecht), universitair docente in Ethiek (Dresen in 
Nijmegen, Maeckelberghe in Groningen, Werkman in Kampen), in Syste- 
matische Theologie (Troch in Nijmegen), universitair docente Vrouwen- 
studies Theologie (De Haardt in Tilburg), hoofddocent in Vrouwenstudies 
Theologie (Meyer-Wilmes in Nijmegen, Korte aan de KTU) en deeltijd- 
hoogleraar Vrouwenstudies Theologie (De Haardt in Nijmegen, Korte in 
Utrecht, Troch in Brazilië). 

De proefschriften gaan over uiteenlopende onderwerpen als de plaats van 
feministische theologie zelf, over een visie op feminisme, over bronnen voor 
feministische hermeneutiek, over prominente feministische denksters als 
Mary Daly, Elisabeth Schüssler Fiorenza en Luce Irigaray. Ze behandelen 
feministische discussies in fundamentaal-theologische en praktisch- 
theologische thema’s, leveren een bijdrage aan visies op Maria en kerk-zijn, 
maar ook op mystiek, moderniteit, transcendentie, de dood en incarnatie. 

In deze proefschriften verhoudt men zich tot feministisch-theologische 
literatuur. Allen staan bekend als betrokken bij feministische theologie en de 
meesten zijn kortere of langere tijd lid geweest van de feministisch- 
theologische onderzoeksorganisaties als de OPP en de ESWTR. 

Bij ‘de harde kern’ reken ik ook twaalf van de zeventien proefschriften 
die in de titel verwijzen naar vrouwen, vrouwelijk, concrete vrouwen, die 
zich verhouden tot feministisch-theologische literatuur en die gepromoveerd 
zijn in Nederland. Na de al genoemde Annie Gerlings en Maria de Groot 
volgen Chana Safrai,” Fokkelien van Dijk-Hemmes,*® Jopie Siebert- 
Hommes.® Jonneke Bekkenkamp,® Inez van der Spek,” Angela Berlis,” 





25 AC. Mulder, Divine Flesh, Embodied Word. Incarnation as a Hermeneutical key to a 
Feminist Theologian Reading of Luce Irigaray 's Work, Utrecht: uitgegeven in eigen beheer 
2000. 

% De hier niet genoemde proefschriften zijn van P.A. van Doorn-Harder, E.M. Plantier, G.J. 
Boiten, K. De Troyer en S. Hirsch. Plantier en De Troyer maken wel deel uit van feministisch- 
theologische circuits. 

2 C. Safrai, Women and Temple. The Status and Role of Women in the Second Temple of 
Jerusalem, Amsterdam: Manuscript 1991. 

28 F‚ van Dijk-Hemmes, Sporen van vrouwenteksten in de Hebreeuwse bijbel, Utrecht: Faculteit 
der Godgeleerdheid 1992. 

® YC. Siebert-Hommes, Laat de dochters leven! De literaire architectuur van Exodus 1 en 2 
als toegang tot interpretatie, Kampen: Kok 1993. 

30 yy. Bekkenkamp, Canon & keuze. Het bijbelse Hooglied en de Twenty One Love Poems van 
Adrienne Rich als bronnen van theologie,„Kampen: Kok 1993. 
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Magda Misset-van de Weg,® Denise Dijk,®* Susanne Hennecke,® en 
Manuela Kalsky.*® Duidelijk is dat zich hieronder meer vrouwen bevinden 
die promoveerden op een bijbels en kerkhistorisch onderwerp. Hier 
overwegend vrouwen met een protestantse achtergrond. Velen waren of zijn 
lid van de OPP en ESWTR. 

Ook deze vrouwen verwierven posten aan universiteiten maar meer in 
bestaande vakgebieden als postdoc: Misset-van de Weg in Bijbelweten- 
schappen (NT) in Utrecht (KTU), Van der Spek in Systematische Theologie 
in Amsterdam (UvA) en Hennecke in Vrouwenstudies Theologie in Utrecht 
(UU); als universitair docent: Van Dijk-Hemmes in Utrecht (UU) en Siebert- 
Hommes in Amsterdam (UvA) in Hebreeuwse bijbel, Jonneke Bekkenkamp 
in Literatuur en Religie in Amsterdam (UvA), Dijk in Kampen in Vrouwen- 
studies Theologie en ten slotte als wetenschappelijk onderzoekster bij de 
Stichting Dominicaans Studiecentrum voor Theologie en Samenleving (Berlis, 
Kalsky, tevens coördinator). Hennecke is daarnaast ook universitair docent 
in Utrecht zoals Berlis ook docent is aan en rector van de Kerkelijke 
opleiding van de Oud-Katholieke Kerk in Nederland te Utrecht. Niemand van 
hen is tot nu toe hoogleraar geworden. De psychologe Bons-Storm die al in 
1984 promoveerde in de theologie op een overigens niet-feministisch 
proefschrift, werd hoogleraar Praktische Theologie in relatie tot Vrouwen- 
studies vanwege de Nederlandse Hervormde kerk aan de Universiteit van 
Groningen. Zij is inmiddels met emeritaat. 

De proefschriften gaan over de status en rol van vrouwen in de tweede 
tempelperiode en in het oud-katholicisme; over de teksten van vrouwen in de 
bijbel, over Exodus 1 en 2, Hooglied, Sara & Thecla; over de dichteres 
Adrienne Rich, de schrijfster James Tiptree Jr, de theologe Marjorie Procter- 
Smith en de filosofe Luce Irigaray; verder vanuit vrouwenperspectief over 
de canon, de liturgie, christologie en subjectiviteit. 


3 1. van der Spek, A Momentary Taste of Being. Female subjectivity, the divine and the science 
fiction of James Tiptree, Jr., Utrecht: uitgegeven in eigen beheer 1996. 

* A. Berlis, Frauen im Process der Kirchewerdung. Eine historisch-theologische Studie zur 
Anfangsphase des deutschen Altkatholizismus (1850-1890), Frankfurt am Main: Peter Lang 1998. 
* M.W. Misset-van de Weg, Sara & Thecla. Verbeelding van vrouwen in 1 Petrus en de Acta 
Theclae, Utrecht: uitgegeven in eigen beheer 1998. 

\_D.J.J. Dijk, Een beeld van een liturgie. Verkenningen in vrouwenstudies liturgiek, met 
bijzondere aandacht voor het werk van Majorie Procter-Smith, Gorinchem: Narratio 1999. 

® S. Hennecke, Der vergessene Schleier. Versuch eines theologischen Gesprächs zwischen Luce 
Irigaray und Karl Barth, Amsterdam: uitgegeven in eigen beheer 2000. 

® M. Kalsky, Christaphanien. Die Re-Vision der Christologie aus der Sicht von Frauen in 
unterschiedlichen Kulturen, Gütersloh: Kaiser, Gütersloher Verl.-Haus 2000. 
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Wat is nu buiten de boot gevallen door deze selectie en moet alsnog 
worden binnengehaald? Het proefschrift van Kune Biezeveld, de huidige 
voorzitter van het WFT Vrouwennetwerk Theologie en inmiddels vanwege 
de Nederlandse Hervormde Kerk benoemd tot persoonlijk hoogleraar 
Vrouwenstudies Theologie aan de Universiteit Leiden, haal ik binnenboord 
met haar poging om de feministisch-theologische kritiek op het spreken over 
God als Vader bij Mary Daly in gesprek te brengen met de klassieke 
theologie. Via de metafoortheorie van Sallie McFague maakt zij ruimte voor 
alternatieven voor het vaderbeeld van God.” Ook Birgit Verstappen haal 
ik binnen. Zij verhoudt zich in haar proefschrift over ecologische theologie 
expliciet tot het werk van Sallie McFague en Elisabeth Schüssler Fiorenza 
en is daar schatplichtig aan voor haar eigen denken.” Ook het proefschrift 
van Annelies van Heijst reken ik onder de harde kern.” Haar proefschrift 
is in zijn gerichtheid op methodische vragen typisch voor een feministische 
manier van wetenschapsbeoefening, maar zij zoekt de continuiteit met 
theologische tradities niet per se bij andere feministische theologes. 


RONDOM DE HARDE KERN 


Dan zijn er proefschriften die impliciet feministisch zijn. Een voorbeeld van 
zo’n proefschrift is Geloven leren van Alma Lanser-van der Velde.“ Gelo- 
ven leren gebeurt door vertrouwen in intersubjectiviteit, respect voor ieders 
subjectiviteit en het opvatten van geloofstradities als verhalen met open 
betekenissen. De methodische postulaten van Maria Mies zijn door Lanser 
in haar werkwijze geïntegreerd.“ Er is veel te zeggen voor de meer impli- 
ciete benadering van Lanser. Het is een invalshoek waarin enerzijds vanzelf- 
sprekend gewerkt wordt met inzichten vanuit Vrouwenstudies Theologie en 
deze anderzijds verder gebracht worden. Toch reken ik het resultaat van deze 
benadering niet tot ‘de harde kern’ omdat deze benadering juist de eigenheid 
van Vrouwenstudies Theologie niet opbouwt. 





9 K.E. Biezeveld, Spreken over God als vader. Hoe kan het anders?, Baarn: Ten Have 1996. 

% B. Verstappen, Ekklesia van Leven. Een aanzet tot een discussie tussen theologische 
kosmologie en bevrijdingstheologie, Zoetermeer: Boekencentrum 2000. 

9 A. van Heijst, Verlangen naar de val: Zelfverlies en autonomie in hermeneutiek en ethiek. Een 
wetenschappelijke proeve op het gebied van de Godgeleerdheid, Kampen: Kok 1992. 

0 A. Lanser-van der Velde, Geloven leren. Een theologisch en empirisch onderzoek naar 
wederkerig geloofsleren, Kampen: Kok 2000. 

41 Y_ Busch, ‘Alfabetiseren van de werkelijkheid. Methodische Postulate zur Frauenforschung. 
IWFT bijeenkomsten 1979-1980 in Utrecht’, in: F. Dröes, e.a ( red.), Met passie en 
verbeelding. IWFT Vrouwennetwerk Theologie 25 jaar: een terugblik met handreikingen voor 
de toekomst, Gorinchem: Narratio 2001, 56. 
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Vele proefschriften hebben geen feministisch-theologische inzet en 
verhouden zich niet tot feministisch-theologische literatuur maar zijn wel in 
onderwerpskeuze verwant aan feministische theologie. We zien net als bij de 
harde kern van feministische theologie bepaalde thematieken terugkeren zoals 
over de liefde,“ de dood,® ik,“ de ander,“ en God.“ 

Het kan een vraag zijn of deze thema’s voortkomen uit feministische 
theologie. Deze thema’s zijn niet specifiek feministisch en sommige van de 
auteurs ook niet. Toch neem ik deze thematische categorie op omdat ik meen 
dat deze onderwerpen die het menselijk bestaan in essentie betreffen juist 
meer naar voren zijn gekomen door feministische theologie voor zover zij 
zichzelf opvat als hermeneutiek van het menselijk bestaan. 

Ten slotte zijn er proefschriften die inhoudelijk niet te verbinden zijn met 
feministische theologie maar waarvan de maaksters wel actief zijn in 
feministisch-theologische kringen en waarvan de meesten na hun proefschrift 
ook feministisch-theologische publicaties op hun naam hebben staan zoals 
Akke van der Kooi, Anneke de Vries, Anne Marijke Spijkerboer, Jacqueline 
Borsje en Kristin De Troyer. 


EEN KALEIDOSCOPISCH MODEL 


Hoe kan ik nu de proefschriften die behoren tot de harde kern van 
feministische theologie meer inhoudelijk bespreken en belichten? 

Gloria Schaab stelt in een recent artikel in het pretentieuze blad 
Theological Studies voor om feministische theologie te vatten in een 
kaleidoscopisch model.“ In zo’n model kan de uniciteit en de diversiteit van 
feministisch-theologisch onderzoek begrepen worden. 

De kaleidoscoop is een Grieks woord dat betekent: mooie-vorm-om-te- 
zien. De kaleidoscoop is een koker die door het gebruik van spiegels en 
lenzen hoeken uitzet en een veelheid van symmetrische patronen uit frag- 
menten van verschillend materiaal schept, verlicht door een bron van licht. 
Het materiaal dat de patronen vormt, bestaat uit gekleurd glas. Hoewel dit 
het materiaal is waarmee het beeld gevormd wordt, zijn de spiegels het hart 
van de kaleidoscoop. Deze spiegels of wijzen van reflectie variëren in 
kwaliteit, kwantiteit en de hoek waarin zij geplaatst zijn. Hoe beter de 


“B. van Wolde, M. Deckers-Dijs, A. Hoenkamp-Bisschops, R. Abma. 
* M. Hommema-van Eck, G. Jonker, E. Plantier, C. Anbeek, K. van Hoever. 
“H.A. Alma, L.E. van Stekelenburg. 
SH. Meulink-Korf. 
5 C. Hack, A. Jonckheere, G.J. Boiten, F. van Overbeeke-Rippen, A. Ravestein. 
G.L. Schaab, ‘Feminist Theological Methodology. Toward a Kaleidoscopic Model’, 
Theological Studies 62 (2001) 341-365. 
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spiegels hoe scherper het beeld. Hoe groter het aantal spiegels hoe meer 
diversiteit in de vorm van het beeld. Gericht op de oneindigheid en wanneer 
je eraan draait, ontstaan prachtige vormen om te zien. Het resultaat is een 
mandala, een cirkel met een centrum. Hoewel elk onderdeel van de 
kaleidoscoop onafhankelijk kan worden besproken ontstaat pas in het 
samengaan de schoonheid en helderheid en variëteit van de patronen. Schaab 
hoopt dat met dit model de complexiteit van de methodologische onder- 
neming voldoende belicht is. 

Het sterke van dit model is dat het per definitie alles wat je erin stopt 
omvat en omvormt tot iets moois. Het zwakke van het model is dat het 
nergens toe dient. Een kaleidoscoop is kinderspeelgoed. Het dient nergens 
anders voor dan om het oog te strelen. Dat is niet niets, maar niet genoeg en 
ook niet het belangrijkste. De resultaten van feministische theologie dienen 
niet alleen om er mooi uit te zien, maar ook om te overleven, om voedsel te 
zijn voor de ziel en om richting te geven aan het bestaan. Ze zijn bedoeld om 
in de werkelijkheid iets te veranderen. Nu kan ook de kaleidoscoop niet 
zonder buitenwereld. Immers de kaleidoscoop werkt alleen als deze verlicht 
wordt door een bron van licht van buitenaf. 

Schaab laat de kaleidoscoop gericht zijn op de oneindigheid. Dat lijkt mij 
geen feministisch doel. Met andere woorden: wat is de horizon waarop 
feministische theologie zich richt of zich zou moeten richten? Was dat tien, 
twintig, dertig jaar geleden de verbetering van de positie van vrouwen en 
was er toen ook al een bewustzijn dat deze verbetering van de positie van 
vrouwen niet alleen rechtstreeks bereikt kan worden maar samenhangt met 
de versterking van vrouwen zelf, haar identiteit, zelfbewustzijn, subjectiviteit 
of subject-kwaliteit zoals Bons-Storm dat noemt.“ Nu weten we zeker dat 
juist het symbolisch universum moet veranderen om dat te bereiken. Verbeel- 
ding is een voorwaarde om subject-kwaliteit te ontwikkelen. Zo komt theolo- 
gie, religiestudies, levensbeschouwing in het centrum van het feministisch 
perspectief en wel juist als vormgeving van zingeving. 


EEN NIEUW SYMBOLISCH UNIVERSUM 


Wanneer we nu focussen met de kaleidoscoop op de proefschriften, wat zien 
we dan aan een nieuw symbolisch universum oplichten? Met welke spiegels 
kunnen we een patroon in het materiaal zien? Wat is het hart van het verzette 
werk in de proefschriften? 





#® zie: M. de Haardt, E. Maeckelberghe en M. van Dijk, ‘Inleiding’, in: M. de Haardt, e.a. 
(red.), Geroepen om te spreken. Over verbeelding en creativiteit in theologie en pastoraat. Een 
bundel van vriendinnen, aangeboden aan Riet Bons-Storm, Kampen: Kok 1998, 8. 
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Fokkelien van Dijk, Denise Dijk en Catharina Halkes gaven in 1985 
feministische theologie de opdracht vier terreinen te bestrijken: 
- herformulering van door mannen geformuleerde traditie in kerk en 
theologie; 
- onderzoeken van de wijze waarop godsdienst de ongelijke 
machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen in stand houdt; 
-__ onderzoeken van de geschiedenis van vrouwen in de ontstaansculturen 
van de bijbel-, kerk- en kettergeschiedenis; 
- het ontwikkelen van nieuwe bevrijdende vormen en inhouden van 
theologie.“® 
Die terreinen zijn te zien als spiegels, invalshoeken die het materiaal op een 
bepaalde wijze belichten. Alle proefschriften zijn vanuit deze vier spiegels 
te bespreken. Het is derhalve in zekere zin arbitrair onder welke invalshoek 
ze belicht worden. Toch meen ik dat deze indeling mogelijk is omdat het ene 
proefschrift zich meer beweegt op het ene terrein, het andere meer op het 
andere terrein. Binnen de terreinen worden de proefschriften weergegeven 
in de volgorde van verschijning.” 


HERFORMULERING VAN TRADITIE 


Els Maeckelberghe schrijft met Desperately Seeking Mary een proefschrift 
over Maria in de feministisch-theologische literatuur. Uitgelegd binnen een 
gemeenschap van vrouwen, blijkt Maria een nieuw bevrijdend symbool te 
kunnen worden, is haar conclusie. Maria staat dan bijvoorbeeld niet voor 
nederigheid en afhankelijkheid, maar juist voor zelfstandigheid en fierheid. 

Klara Butting die in Duitsland woont en werkt en redactielid is van het 
Duitse feministische tijdschrift Schlangenbrut schrijft in Die Buchstaben 
werden sich noch wundern dat het androcentrisch karakter van de bijbelse 
geschriften voor haar niet te verdragen is. Zij wil zich niet zozeer richten op 
afzonderlijke in ‘t oog springende vrouwenfiguren, maar veeleer een bijbelse 
structuur onthullen en in de hoofdtraditie ingrijpen en deze veranderen tot 
deze voor vrouwen te verteren is en vertelbaar wordt. Binnenbijbelse kritiek 
ziet zij als wegwijzer van feministische hermeneutiek. 

Kune Biezeveld probeert in Spreken over God als vader. Hoe kan het 
anders? de feministisch-theologische kritiek ten aanzien van ‘God de Vader’ 
te honoreren door ruimte te maken voor andere taal voor God. Via de 





*®_Feministisch-theologische teksten. Gekozen en ingeleid door DJ.J. Dijk, F. van Dijk- 
Hemmes, C.J.M. Halkes, Delft: Meinema 1985. 

® Bij de weergave van de proefschriften is ruim gebruik gemaakt van de samenvattingen in de 
rubriek ‘Promoties’ in het Tijdschrift voor Theologie. 
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intentie van de leer van de Drie-eenheid probeert ze zicht te houden op de 
dialectiek van macht en weerloosheid. 

Susanne Hennecke gaat in Der vergessene Schleier. Versuch eines 
theologischen Gespräches zwischen Luce Irigaray und Karl Barth na in 
hoeverre het denken vanuit seksuele differentie van de Franse filosofe Luce 
Irigaray geplaatst kan worden binnen wat zij noemt de ‘differentietheologie’ 
van Karl Barth, en in hoeverre dit denken Barths theologie uitdaagt. Zij 
confronteert Barth en Irigaray in wat zij te zeggen hebben over de drie 
artikelen van de christelijke geloofsbelijdenis. Hennecke maakt duidelijk hoe 
Irigaray de theologie kan inspireren tot een verschuiving van een presentische 
naar een eschatologische christologie en van een denken in tijd naar een 
denken in termen van ruimte. 

Manuela Kalsky bijt zich in Christaphanien vast in de christologie en 
stelt ten slotte een vergaande en originele revisie voor vanuit vrouwen in 
verschillende culturen. Christologie veranderde aldus in ‘christaphanien’. De 
heilsbetekenis van Jezus wordt geformuleerd in eigentijdse messiaanse 
verhalen en voorstellingen van vrouwen. 

Het zijn onderwerpen uit de christelijke traditie als Maria, God de 
Vader, Christus maar ook bijbel die hier vertrekpunt zijn voor het scheppen 
van ruimte voor vrouwen in de herformulering van christelijke tradities. 
Vooral bij het proefschrift van Kalsky kan de vraag gesteld worden of wat 
zij bereikt niet evenzeer thuishoort onder de invalshoek ‘nieuwe bevrijdende 
vormen’. 


ONGELIJKE MACHTSVERHOUDINGEN 


Wat betreft het onderzoek naar de wijze waarop godsdienst de ongelijke 
machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen in stand houdt, kan het 
volgende worden aangetekend. 

Lieke Werkman maakt in Recht doen aan vrouwen in de kerken een 
scherpe analyse van de visies die binnen de grote institutionele protestantse 
kerken opgang maken als recht voor vrouwen, en de mening van vrouwen 
over die kerken als eenzijdig mannelijk in structuur en in cultuur, waardoor 
het subject-zijn van vrouwen niet tot haar recht komt. 

In The Politics of Sin is de Amerikaanse Melanie Morrison uit op een 
hernieuwde christelijke taal en symboliek waarin lesbische vrouwen zich 
herkennen kunnen. Lesbische vrouwen schrijven veel over spiritualiteit maar 
zijn vervreemd van het christendom. Onder welke voorwaarden kunnen 
lesbische vrouwen zich zowel een lesbische als een christelijke identiteit toe- 
eigenen? Hoe dragen de ervaringen van lesbische vrouwen bij aan nieuwe 
betekenissen van zonde? 
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Lieve Troch vergelijkt in Verzet is het geheim van de vreugde 
feministische theologie van verbondenheid met de bevrijdingstheologische 
methode op het punt van de mogelijkheid die zij bieden tot transformatie van 
lijden ten gevolge van geweld, uitbuiting en onzichtbaarheid. Zij kiest voor 
de bevrijdingstheologische aanpak van Schüssler Fiorenza. Troch, tegen- 
woordig hoogleraar Vrouwenstudies Theologie aan de theologische universi- 
teit van Sao Paolo in Brazilië, wijst op het belang van het verzet als heilige 
plaats van Godsontmoeting in Afro-Amerikaanse en Aziatische theologie. 

Denise Dijk reconstrueert in Een beeld van een liturgie de christelijke 
liturgische traditie met hulp van M. Procter-Smith zo dat feministische 
christenvrouwen zich deze kunnen toe-eigenen, dat zij subject kunnen zijn 
van liturgie en dat haar traditie-in-wording een vanzelfsprekende plaats heeft. 

Bij deze invalshoek is te verwachten dat moraaltheologische proef- 
schriften vooral haar plaats vinden. Dat is ook het geval met thema’s als 
recht en onrecht, zonde, transformatie van lijden. Het proefschrift van Dijk 
had ook meegenomen kunnen worden onder de kopjes ‘herformulering van 
traditie’ of onder ‘nieuwe bevrijdende vormen’. 


GESCHIEDENIS VAN VROUWEN 


De joodse talmudicadeskundige Chana Safrai reconstrueerde in Women and 
Temple de geschiedenis van vrouwen in de tweede tempelperiode aan de hand 
van geschreven bronnen en grafinscripties. 

Fokkelien van Dijk-Hemmes geeft in Sporen van vrouwenteksten in de 
Hebreeuwse bijbel een duidelijk voorbeeld van een proefschrift waarin het 
niet alleen gaat om de geschiedenis van vrouwen, maar ook over hoe die ter 
sprake gebracht kan worden als er geen directe ontegenzeggelijke bronnen 
van vrouwen zijn. Zij ontwikkelt het concept ‘F-teksten’. Auteur, lezer en 
visie worden daarin verdisconteerd. De vanzelfsprekendheid waarmee de 
Hebreeuwse bijbel een patriarchaal mannenboek genoemd kan worden, is 
ondergraven. De hypothese van sporen van vrouwenteksten in de bijbel is 
een vruchtbare. 

Jopie Siebert-Hommes laat in Laat de dochters leven! zien dat Exodus 
1-2 weloverwogen zo gecomponeerd is dat er een evenwicht is tussen het 
mannen- en het vrouwenverhaal. De rode draad is het thema dood tegenover 
leven, waarbij ‘zonen’, maar vooral ook ‘dochters’ -— en dat is in veel uitleg 
verdrongen - een belangrijke functie hebben. 

Magda Misset-van de Weg laat in Sara en Thecla zien dat in het vroege 
christendom naast en achter het traditionele ideaalbeeld van de 
ondergeschikte en gehoorzame (huis)vrouw, andere beelden te vinden zijn. 
Het beeld van vrouwen die zich verzetten tegen sociale, politieke of 
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kerkelijke structuren is vergeten, maar leefde wel degelijk en heeft tot 
navolging aangezet. 

Grietje Dresen legt in Onschuldfantasieën de vinger op de zere plek door 
te schrijven over offerzin en heilsverlangen bij vrouwen uit het verleden en 
het heden, in mystiek en feminisme. De werking van onschuldfantasieën 
wordt geïllustreerd aan de hand van teksten van de middeleeuwse mystica 
Alijt Bake (1415-1455) en de vooraanstaande woordvoerster uit de Duitse 
vrouwenbeweging Gertrud Bäumer (1873-1954). 

Angela Berlis behandelt in Frauen in Prozess der Kirchwerdung de rol 
van vrouwen in de beginfase van de oud-katholieke beweging in Duitsland 
die ontstond vanuit de oppositie tegen de pauselijke dogma’s van Vaticanum 
IL. Hoewel vrouwen ook in deze beweging achtergesteld werden, wisten zij 
in eigen netwerken de weg voor te bereiden naar volledige participatie van 
vrouwen. 

Dit zijn proefschriften waarin een bijbelse of historische component sterk 
aanwezig is. Maar daar blijft het niet bij. In al deze proefschriften zit een 
spanning tussen wat goed is voor vrouwen nu en geschiedenissen van 
vrouwen. Aan de ene kant worden vrouwen ingeschreven in de geschiedenis, 
aan de andere kant worden concepten ontwikkeld waarmee dat kan. De 
proefschriften waarin die wisselwerking het sterkst is zoals bij Van Dijk- 
Hemmes zouden evenzeer passen in de invalshoek ‘nieuwe bevrijdende 
vormen’. 


NIEUWE BEVRIJDENDE VORMEN 


Hedwig Meyer-Wilmes probeert in Rebellion auf der Grenze het nieuwe vak 
feministische theologie een plaats te geven in de theologie. De plaats die zij 
het geeft is op de grens. Feministische theologie moet immers zowel vanuit 
feministisch als vanuit androcentrisch perspectief kunnen kijken. Doet zij dat 
niet dan loopt zij het gevaar onbewuste androcentrische denkpatronen over 
te nemen 

Anne-Marie Korte schreef met Een passie voor transcendentie een schets 
van de ontwikkeling van de theologie van Mary Daly. Uitkomst is dat het 
feminisme van Daly beschouwd kan worden als toespitsing van de vraag naar 
het subject van gelovig denken. Korte is uit op een feministische bevrijding 
van de theologie. Dit doet zij door het begrip ‘transcendentie’ in te zetten 
voor het zelf denken en scheppen van de tot bewustwording gekomen 
vrouwen. 

Annelies van Heijst wil in Verlangen naar de val conceptuele kaders 
ontwikkelen die over de grenzen van de theologie heen verstaanbaar en 
relevant zijn. Zij vindt dat er een kloof is tussen het denken van 


204 VROUWEN-PROEFSCHRIFTEN EN VROUWENSTUDIES THEOLOGIE 


feministische theologes en postmoderne stromingen. In feministische 
theologie worden de verschillen tussen mannen en vrouwen en tussen 
vrouwen onderling breed uitgemeten, maar is de wijze waarop het subject 
van zichzelf verschilt onderbelicht. Haar studie probeert een plaatsbepaling 
te bieden van het subject in hermeneutiek en ethiek. Zij benadrukt het 
vreemde, het andere, dat vraagtekens zet bij de autonomie van het subject. 

In Canon en keuze is Jonneke Bekkenkamp uit op een hermeneutische 
vernieuwing in de theologie. Zij werkt de vraag uit hoe men de relevantie 
kan beoordelen die teksten kunnen hebben als bron van theologie. 
Bekkenkamp opteert voor theologie als hermeneutiek van het bestaan. De 
mogelijkheden die dit biedt voor het lezen als vrouw en als theoloog worden 
uitgewerkt in vier modellen, die worden beproefd in lezingen van het bijbelse 
Hooglied en de Twenty One Love Poems van Adrienne Rich. 

De wijze waarop Maaike de Haardt in Dichter bij de dood over de dood 
vanuit feministisch perspectief schreef, bracht de dood dichterbij. De tendens 
is de dood als ‘goed’ te waarderen. De vraag naar de dood heeft de vraag 
naar eindigheid, lichamelijkheid en de maakbaarheid van het bestaan op de 
agenda gezet. Haar studie geeft aanzetten om eindigheid, dood en God bij 
elkaar te denken. Het begrip ‘incarnatie’ speelt daarbij een centrale rol en is 
een kernbegrip dat zij in feministische theologie nieuw leven wil inblazen. 

Centraal in de interdisciplinaire studie van Inez van der Spek staat het 
verhaal A Momentary Taste of Being van de sciencefiction-auteur Tiptree 
(Alice Sheldon-Bradley, 1916-1987). Zij interpreteert deze tekst in kritische 
dialoog met uiteenlopende theoretische benaderingen: kosmologie, psycho- 
analytische en cultuurfilosofische inzichten van Julia Kristeva, vormen van 
apocalyptische verbeelding. Vanuit deze interpretaties bespreekt zij twee 
theologische vragen: hoe kunnen wij vorm geven aan vrouwelijke subjectivi- 
teit? En hoe kunnen wij spreken in een postmoderne cultuur? Zij pleit voor 
het doordenken van negativiteit in de voorstelling van het vrouwelijke en het 
goddelijke. 

Anne-Claire Mulder gaat in Divine Flesh, Embodied Word door op het 
begrip ‘incarnatie’ opgevat als ‘belichaming van God’ en als ‘belichaamde 
subjectiviteit’ vanuit het perspectief van de seksuele differentie in het spoor 
van de Franse filosofe Luce Irigaray. Mulder pleit voor een God-spreken en 
-denken, dat het zijn-in-de-wereld van vrouwen benoemt en verbeeldt. 

Dit zijn proefschriften die niet specifiek christelijke thema’s naar voren 
schuiven: feministische theologie, transcendentie, keuze, dood, vrouwelijke 
subjectiviteit en belichaming van het goddelijke. Van daaruit komen 
christelijke tradities aan de orde en worden deze tradities ook omgebogen. 
Zo is deze invalshoek het omgekeerde van de eerste invalshoek 
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‘herformulering van traditie’ maar daarin ook verwant. Het zijn twee zijdes 
van de feministische theologie. 


DE HORIZON 


Het kaleidoscopisch model geeft een eerste invalshoek: de vierdeling die in 
1985 gegeven werd voor de toekomst van Vrouwenstudies Theologie levert 
een indeling. Wat is de horizon waarop Vrouwenstudies Theologie zich zou 
moeten richten? Met behulp van vrouwenstudies is de theologie open- 
gebroken. Nu wordt het tijd met behulp van de vernieuwde theologie ons te 
richten op vrouwenstudies en daar expliciet bijdragen aan te leveren. 

Marian Papavoine geeft in 1991 in Proeven een overzicht van nieuwe 
ontwikkelingen in het feministisch-theologisch onderzoek”! Zij doet dit 
onder de volgende kopjes: de voorgeschiedenis, de naamgeving, meer dan 
religie- en ideologiekritiek?, plaatsbepaling binnen de theologie, inter- 
disciplinariteit, contextuele theologie, oecumenische theologie, in de ban van 
de achterban, stijlen, Nederlandse feministische theologie? Dit zijn de dan 
spiegelende punten. Het valt Papavoine op dat feministische theologie in 
Nederland vele buitenlandse vrouwen aantrekt en dat Nederlandse feminis- 
tische theologen goed op de hoogte zijn van buitenlandse feministische 
theologie. Kenmerkend voor Nederlandse feministische theologie lijkt 
Papavoine dan ook dat het een multiculturele theologie genoemd zou kunnen 
worden. ‘Theologie’ is het centrale woord in de analyse van Papavoine, niet 
‘vrouwenstudies’. 

Tien jaar later geeft Papavoine wederom, nu samen met Bons-Storm in 
een kort maar krachtig artikel met de mooie titel: ‘Een woest geduld heeft 
ons hier gebracht’, een overzicht van de weg die feministische theologie in 
Nederland is gegaan.” Feministische theologie moet zich op vier fronten 
rechtvaardigen: naar de wetenschap, naar de vrouw- en geloofbeweging, naar 
vrouwenstudies en naar theologie. Vanuit die indeling bespreken zij enkele 
feministisch-theologische proefschriften, om te eindigen met de constatering 
dat het onderzoek uitwaaiert naar alle theologische vakken. Ook hier is het 
centrale woord ‘theologie’ en niet ‘vrouwenstudies’. 





5 M. Papavoine, ‘Feministisch-theologisch onderzoek in Nederland, 1986-1990’, in: Bekken- 
kamp, e.a. (red.), Proeven van Vrouwenstudies Theologie, Deel II, 247-266. 

52 M. Papavoine en R. Bons-Storm, “Een woest geduld heeft ons hier gebracht”. Feministische 
theologie in Nederland’, in: Dröes e.a. (red), Met passie en verbeelding. IWEFT Vrouwennetwerk 
Theologie 25 jaar. Een terugblik met handreiking naar de toekomst, Gorichem/Utrecht: 
Narratio/IWFT Vrouwennetwerk Theologie 2001, 13-18. 
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Wat gebeurt er als we focussen niet op theologie maar op feministische 
theorievorming en van daaruit de eigen bijdrage van Vrouwenstudies 
Theologie beschrijven. De Noord-Amerikaanse Mary Maynard onderscheidt 
zeven kenmerken van feministische theorievorming aan het einde van de 
twintigste eeuw:” 


het vragen stellen bij wat we kunnen kennen; 

het decentreren van het subject en deconstructie van het zelf; 

kritiek op het ontwikkelen van grote theorieën en metaverhalen; 

een afwending van het positioneren van vrouwen als groep; 

een afwending van de bewering dat theorieën gegrond moeten zijn in een 

fundamenteel begrip (core); 

*___een afwending van het focussen op onderdrukking alleen in het verstaan 
van de levens van vrouwen; 

*_de wending naar cultuur, weg van het materiële en het sociale, naar 

symbolisatie, representatie, discourse en tekst. 


he KEE 


Hoewel Vrouwenstudies Theologie duidelijk onderdeel is van deze geschetste 
ontwikkeling in de feministische theorievorming staat ze er ook kritisch 
tegenover. Ik wil een paar punten aanstippen. Het hoofdthema van Vrouwen- 
studies Theologie is het handen en voeten geven aan vrouwelijke subjecti- 
viteit en belichaming van het goddelijke. Daardoor wordt in Vrouwenstudies 
Theologie de postmoderne tendens getemperd om het zelf te decentreren en 
te presenteren als totaal gefragmenteerd (Korte, Van Heijst, Mulder). Door 
de systematische theologie, door haar betrokkenheid op geloven, houdt zij 
een claim op waarheid. Nu wordt dat niet meer opgevat vanuit de universali- 
teit ‘van altijd en overal’, maar eerder als een generalisatie van een eigen 
idee dat al dan niet gedeeld kan worden (Dresen, Korte, De Haardt). Het 
subject op zoek naar dat waarin het gelooft, is een subject dat zich centreert. 
Dit sluit geenszins een verruiming uit van het concept vrouw (Van Dijk- 
Hemmes) door het doorbreken van etnocentriciteit en het betrekken van 
andere culturen in Vrouwenstudies Theologie (Troch, Kalsky) en van 
‘buitenstaanders’ (Morrison). 

Vrouwenstudies Theologie loopt minder het gevaar alles op te vatten als 
tekst. Door de praktische theologie, door haar betrokkenheid op een praktijk, 
blijft ze betrokken op politieke analyse en sociale transformatie in de 


* M. Maynard, ‘Beyond the “Big Three”.The Development of Feminist Theory into the 1990s’, 
in: D.M. Juschka (ed.), Feminism in the Study of Religion. A Reader, London/New York: 
Continuum 2001, 292-313. 
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werkelijkheid (Werkman, Troch, Dijk). Zo blijft er aandacht voor materiële 
processen die culturele praktijken beïnvloeden. 

Vrouwenstudies Theologie is theologie die een empirische inslag heeft. 
De teksten en de geschiedenis worden bestudeerd niet omwille van zichzelf, 
maar om posities van vrouwen te verhelderen en vrouwen zo inzicht te geven 
in haar verleden en zo te inspireren om veranderingen in het heden tot stand 
te brengen. Met het bestuderen van het verleden scheppen vrouwen een 
traditie voor nu (Van Dijk-Hemmes, Misset-van de Weg, Dresen en 
Berlis). 

De toekomst voor Vrouwenstudies Theologie ligt mijns inziens in het 
verlengde van de oraties van de hoogleraren De Haardt en Korte, respec- 
tievelijk over het goddelijke in het alledaagse en het goddelijke in 
verwantschapsverbanden.”* Beide thema’s zijn in mijn ogen uitwerkingen 
van een theologie als hermeneutiek van het bestaan. Beide thema’s zitten op 
het grensvlak van vrouwenstudies en genderstudies zoals de hoogleraren ook 
zelf aangegeven. Ze kunnen naar beide kanten worden uitgewerkt. Toch 
houdt dit een risicofactor in, want naast een Vrouwenstudies Theologie die 
zich opvat als hermeneutiek van het bestaan en die openstaat voor 
genderstudies is nodig een Vrouwenstudies Theologie die expliciet de 
concepten feminisme en ‘vrouwen’ hanteert als centrale of fundamentele 
termen. Laten we niet al na tien jaar resultaat Vrouwenstudies Theologie het 
voor gezien houden en depolitiseren, maar laten we als feministen de 
krachten blijven bundelen. Het symbolisch universum waarin wij leven is 
nog zeer mannelijk ingevuld en behoeft vele verbeeldingen van de kant van 
vrouwen om de werkelijkheid ervan te veranderen. Vrouwen hebben baat bij 
een lange adem van feministisch-theologische wetenschapsbeoefening, ook 
als die onder de titel ‘genderstudies’ haar invulling vindt. 


Nd 


54 M_A.C. de Haardt, ‘Kom, eet mijn brood… ’. Exemplarische verkenningen naar het goddelijke 
in het alledaagse, Tilburg: uitgegeven in eigen beheer 1999; A.J.A.C.M. Korte, Gods geslacht. 
Gender en verwantschap in vrouwenstudies theologie (Utrechtse Theologische Reeks 42), 
Utrecht: Faculteit Godgeleerdheid 2000. 
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Jonneke Bekkenkamp 


GELOVEN OMDAT HET WERKT 


Of ik iets prikkelends wilde schrijven over de belangstelling binnen 
verschillende bedrijfstakken voor spiritualiteit en zingevingsvragen. Liggen 
hier geen kansen voor Vrouwenstudies Theologie? Zo ja, waarom worden die 
dan niet opgepakt? 

Omdat mijn bijdrage de aftrap voor een discussie over deze vragen zou 
moeten zijn, heb ik bij wijze van antwoord vier stellingen geformuleerd. 
Ik geef ze eerst om ze daarna toe te lichten: 


1) Een veelgehoord bezwaar van theologen (m/v) tegen vormen van vrije- 
marktspiritualiteit binnen het bedrijfsleven is dat ze effectgericht zijn. Dit 
bezwaar is merkwaardig en contraproductief. 

2) De vraag is niet òf religie werkt maar hoe het werkt. In het nadenken 
over beoogde en feitelijke effecten van diverse geloofsvormen ligt een 
kans voor Vrouwenstudies Theologie. 

3) Bij alle maakbaarheid - theologieën zijn geloofsontwerpen — is en blijft 
openheid het onbeheersbare geheim van geloven. 

4) Een doe-het-zelf Feeling-Good-therapie zou Vrouwenstudies Theologie 
goed doen. 


Ongetwijfeld, en dan geef ik vast even een kort en direct antwoord op de 
gestelde vragen, hebben feministische theologes wat te melden op het terrein 
van zin in/en werk. Het punt is alleen dat ‘ons’ product daar geen eigen 
specifieke en onmiddellijke herkenbaarheid heeft. Het zou me niet verbazen 
als blijkt dat veel feministische theologes iets in die richting doen. Maar wat 
zij bijdragen verschilt waarschijnlijk niet veel van wat bijvoorbeeld 
psychologes en filosofes inbrengen. 

‘Hoe moeten wij leven’, zo omschrijft Martha Nussbaum de kernvraag 
van de filosofie. Dat is ook de, of in ieder geval een, kernvraag van de 
psychologie, de letteren en de theologie. In de gerichtheid op die vraag 
vervagen de grenzen van deze disciplines. Waar dit al geldt op het universi- 
taire terrein - waar het bestaansrecht van afdelingen afhangt van disciplinaire 
grenzen - daar geldt dat in nog veel sterkere mate op de vrije markt. 

Het zou kunnen dat we nog over specifieke kennis beschikken vanuit 
kennis van verschillende bronnen. Wij van die rijke religieuze tradities. Waar 
ook een hoop rommel bijzit trouwens. Laten we dat niet vergeten en die 
rommel eindelijk eens opruimen. Traditioneel gedachtegoed selecteren op 
heilzaamheid. Als we dat ‘in huis’ gedaan hebben, hebben we ook iets meer 
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recht van spreken als we op de bredere reli-markt het kaf van het koren 
willen scheiden. 

Misschien is dat wel de meest karakteristieke eigenschap van theologes 
(m/v), mijzelf incluis, de neiging altijd en overal het kaf van het koren te 
willen scheiden. Maar hoe doe je dat? Niet door de concurrent zijn/haar 
effectgerichtheid te verwijten. Mijn eerste stelling is dan ook een antwoord 
op een mijns inziens merkwaardig bezwaar tegen producten op de reli-markt, 
namelijk dat ze het goed doen. 


Religie werkt of werkt niet 

Religie, voor het gemak even teruggebracht tot een verzameling van uiteen- 
lopende gedachtemengsels, werkt of werkt niet. Als bij een placebo zijn 
bijwerkingen onwaarschijnlijk. Ik poneer deze stelling omdat tegen bedrijfs- 
gerichte of marktconforme producten op de reli-markt wel ingebracht wordt 
dat ze in tegenstelling tot vormen van traditioneel geloven op effect gericht 
zijn. Dit laatste lijkt me het geval, maar ik zie daar geen bezwaar in. 
Integendeel. Van mij zouden de kerken en andere religieuze instituties zich 
wel eens wat meer bewust mogen zijn van het effect van hun producten en 
klaarblijkelijke uitwerkingen niet als bijwerkingen mogen afdoen. Om deze 
stelling toe te lichten, volstaat een verwijzing naar de actualiteit. 

Na 11 september 2001 is het moeilijk in gemengd gezelschap iets over 
religie te zeggen zonder iets te zeggen over mogelijke uitwassen (het woord 
uitwas is hier adequaat: iets wat erin zit en er meer dan uitkomt). Het 
verschijnsel van een door religieuze motieven ingegeven zelfmoordaanslag 
op zich was niet nieuw. Dat de Noord-Amerikaanse economie en defensie in 
het hart geraakt konden worden, bleek echter wereldschokkend. Latente anti- 
islamitische gevoelens traden aan het licht. Breder richtten zich de pijlen van 
de journalist Jan Blokker in de Volkskrant van 15 september 2001: ‘Veel 
deskundigen, de laatste dagen, die ernstig bepleiten om diep te graven naar 
de oorzaken van het terrorisme. Mij zal benieuwen wanneer ze al die 
leidinggevende goden hebben opgegraven’. 

Aanleiding voor de column van Blokker was een uitzending van de 
Nederlandse Moslim Omroep (NMO). Direct na de NOS-uitzending van de 
drie minuten stilte op vrijdag 14 september werd daarin uit de koran 
voorgelezen dat ongelovigen brandstof zijn voor het vuur. Blokker haalt nog 
een paar geweldsverzen uit de koran aan, citeert een tekst uit de christelijke 
literatuur die er niet om liegt en verwijst naar Jahweh die ook van wanten 
wist: ‘Maar geen enkele zondag, of vrijdag, of sabbat een leiding die 
ingreep’. De strekking van zijn verhaal is volstrekte helder: de kapers van 
11 september voelden zich in hun misdadige zelfmoordzucht gesterkt door 
geweld stimulerende boodschappen die omroepen als de NMO krachtens hun 
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vergunning zomaar mogen uitzenden. De leiding had veel eerder dan die 
bewuste vrijdag moeten ingrijpen. Niet alleen het tijdstip van uitzending was 
ongepast, de boodschap als zodanig deugt niet. 

Ik ben dat hartgrondig met Blokker eens. Het standaardexcuus dat de 
heilige tekst voorzien had moeten worden van een eigentijdse interpretatie - 
als een geneesmiddel van een bijsluiter - is op de keper beschouwd absurd. 
Een geneesmiddel dient ergens voor, maar wat is het beoogde effect van de 
prediking van teksten waarin ongelovigen worden vervloekt? Of van teksten 
waarin vrouwen worden bestempeld als inferieur, onrein en gevaarlijk? Mij 
dunkt dat het tijd wordt deze en dergelijke teksten nu eens echt uit de 
roulatie te nemen. Als er al iets van de grond moet komen van een 
‘Abrahamitische oecumene’ (oproep van Annego Hogebrink, voorzitter van 
de Oecumenische Vrouwensynode, opgevangen op het lustrum van het 
IWFT) laten we dan beginnen met een grote schoonmaak. 


Beoogde en feitelijke effecten van geloofsontwerpen 

Het prettige van het gemiddelde product op de vrije zingevingsmarkt is dat 
zo openlijk de effectiviteit van de geboden waar wordt aangeprezen. Als je 
zegt dat je iets gelooft dan werkt dat iets in jou, anders geloof je het niet. In 
die zin is effectiviteit een vanzelfsprekend kenmerk van geloven. 

Binnen de traditionele godsdiensdienstige instituten is effectiviteit als het 
om geloofszaken gaat een beladen term. Wat het goed doet, kan bijna niet 
goed zijn. Op de vrije markt ligt dat anders. Het effect is daar belangrijker 
dan kennis of begrip van de oorzaak die dat effect teweegbrengt. Zo stelt 
Julia Cameron, een Noord-Amerikaanse kunstenares die trainingen verzorgt 
waarin mensen leren hun creatieve zelf te ontdekken en te koesteren: 


Remind yourself that to succeed in this course, no god concept is necessary. In fact, many 
of our commonly held god concepts get in the way. Do not allow semantics to become one 
more block for you. 

When the word God is used in these pages, you may substitute the thought good orderly 
direction or flow. What we are talking about is creative energy. God is useful shorthand 
for many of us, but so is Goddess, Mind, Universe, Source, and Higher Power.… The 
point is not what you name it. The point is that you try using it. (…) By the simple, 
scientific approach of experimentation and observation, a workable connection with the 
flow of good orderly direction can easily be established. It is not the intent of these pages 
to engage in explaining, debating, or defining that flow. You do not need to understand 


electricity to use it! 


gd 


LJ. Cameron, The Artist's Way. A Spiritual Path to Higher Creativity, New York: 
Tarcher/Putman 1992, XII. 
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Mooi gezegd: ‘Do not allow semantics to become one more block for you’. 
Taal moet bemiddelen. Het is een kwestie van zoeken naar woorden en 
begrippen die openen in plaats van dichtslaan. 

Theologes kunnen daarbij van dienst zijn door te onderzoeken wat 
mensen feitelijk geloven, en de woorden en begrippen die ze daarbij hanteren 
of zouden kunnen hanteren - religieuze vocabularia - in kaart te brengen. 
Wat ook nuttig zou kunnen zijn is het opdiepen of ontwerpen en uittesten van 
godsdienstoefeningen. Dat ouderwetse woord, godsdienstoefening, schiet 
voortdurend door mijn hoofd als ik in literatuur over spiritualiteit en bedrijf 
lees over taken, oefeningen en technieken. 

Wat werkt is niet voor iedereen gelijk, constateert Cameron. Iedereen 
moet experimenteren met wat voor haar of hem werkt. Wie kan het daar niet 
mee eens zijn? Toch zit daar wel een punt als het gaat om het zoeken naar 
een gemeenschappelijke taal. Ik stip dat punt alleen maar even aan om dieper 
in te gaan op een daar overigens mee samenhangende kwestie, namelijk de 
vraag naar de beoogde werking. Effectiviteit, stelde ik, is een vanzelf- 
sprekend kenmerk van geloven, maar daarmee is nog niet gezegd wat precies 
de effecten zijn van een specifieke geloofsvorm en hoe de feitelijke effecten 
zich verhouden tot de beoogde effecten. Stap één bij het maken van een 
geloofsontwerp is nadenken over beoogde effecten. 

Voor Cameron is het beoogde effect deblokkeren. De weg vrijmaken 
voor de onuitputtelijke stroom van goddelijke energie die je eigen creativiteit 
voedt. Haar geloofsbelijdenis is samen te vatten in de woorden Creator, 
creatuur, creativiteit. Onze creativiteit is een gave van God. Dat we er iets 
mee doen, is onze gift aan God. 

Voor Daniel Ofman, auteur van Bezieling en kwaliteit in organisaties is 
het beoogde effect heling, herstel van de onbalans tussen je eigen kern- 
kwaliteiten en uitdagingen.” Zo maak je energie vrij die je vervolgens kunt 
richten door het maken van een keuze. Voor Lenette Schuyt, actief betrokken 
bij Zin en Werk en de auteur van het zowel op individuen als op organisaties 
gerichte boek De kracht van bezieling, gaat het om bewustwording en culti- 
vering van drijfveren die tot bezieling leiden.” Voor David Burns, auteur 
van de bestseller Feeling Good, gaat het om productiviteit, satisfactie en He 
goed voelen.“ Dat heb je zelf in de hand voor zover je gevoelens de 


? D.D. Ofman, Bezieling en kwaliteit in organisaties, Utrecht: Kosmos-Z&K Uitgevers B.V. 
1992. Citaten zijn uit de tiende druk (2000). 

dj en Schuijt, De kracht van bezieling. Drijfveren van individuen en organisaties, Schiedam: 
Scriptum Management 1999. Citaten zijn uit de derde druk (2001). 

* David D. Burns, Feeling Good. The New Mood Therapy, New York: Avon Books 1980. 
Citaten zijn uit een gewijzigde druk van na 1999. 
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uitkomst zijn van boodschappen die je jezelf geeft: ‘In fact, your thoughts 
often have much more to do with how you feel than what is actually 
happening in your life’” Er is veel narigheid en ellende waar je weinig aan 
kunt doen. In plaats van te gaan somberen, schelden of anderzins te 
stagneren kun je leren je gedachten te corrigeren. 

Ik zeg het allemaal wat kort door de bocht. De kracht van deze boeken 
kun je alleen ervaren door er in op te gaan. Het boek van Cameron lezend, 
over de kunst van het creatief zijn, en doende met het daarin opgegeven 
huiswerk, kreeg ik plezier in fotograferen en in het schrijven van smart- 
lappen. Het boek van Ofman lezend werd ik mij bewust van mijn kernkwali- 
teiten, van waarom ik met sommige mensen bots en ook van hun kernkwali- 
teiten. Het boek van Burns hielp mij mijn IQ (irritatiequotient) te verlagen. 
Dit alles overigens gedurende de duur van het lezen en het ermee bezig zijn. 
Voor een blijvend effect is, vrees ik, net als bij lijnen, een verandering van 
levensstijl noodzakelijk. Niettemin, op mijn eigen ervaring afgaand, ligt het 
effect op mij als lezer dicht bij het effect dat de auteurs van deze boeken 
zeggen te beogen. 

In die zin doen ze het goed. Iets anders is of de genoemde beoogde 
effecten ook wenselijke effecten zijn. Daar is discussie over mogelijk. Voor 
mijzelf sprekend, beaam ik ze als gewenst. Hooguit mis ik nog iets, en dat 
iets heeft te maken met waarden uit de christelijke traditie waar ik aan hecht. 

Denkend over kansen voor theologen en waarom die niet of onvoldoende 
opgepakt worden: zou dat, als het waar is, niet kunnen zitten in een tekort 
in de theologische opleidingen? Worden studenten wel voldoende getraind in 
vaardigheden die nodig zijn voor het ontwerpen en uittesten van geloofs- 
vormen? Theologieën zijn geloofsontwerpen en als zodanig te bevragen op 
waarvoor ze moeten dienen en of ze ook het gewenste effect sorteren. Wat 
is bijvoorbeeld het beoogde effect van traditioneel christelijke boodschappen? 
Zou je dat kunnen vatten in termen als ‘gehoorzaamheid aan Gods woord’, 
‘verantwoordelijkheid voor de schepping’, ‘trouw’, gemeenschapszin’, 
‘rechtvaardigheid’, ‘verzoening’ en ‘naastenliefde’? Zo ja, hoe verhouden die 
waarden zich dan tot bovengenoemde waarden van de vrije-marktspirituali- 
teit? 

Het is verleidelijk hier in tegenstellingen te denken: Creativiteit versus 
rechtvaardigheid. Kosmisch individualisme versus het kinderen-van-één- 
Vadergevoel. Laat-de-wind-maar-waaienspiritualiteit versus bidden om de 
Heilige Geest. In de literatuur tref je veel van deze zwart-wit — of liever 
kleur versus zwart-wit — karikaturen aan. Cameron, die veel aandacht 
besteedt aan oude Godsbeelden die in de weg kunnen zitten, schrijft 


nn 


5 Burns, Feeling Good, xviii. 
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bijvoorbeeld in de inleiding van haar boek: ‘If creativity was spiritual in any 
sense, it was only in its resemblance to a crucifixion’ 

Deze en dergelijke karikaturen zijn treffend en geven te denken. Ze 
nopen tot een reflectie op oude en nieuwe waarden. Welke waarden zijn 
verenigbaar dan wel onverenigbaar? Welke waarden zijn waardevol, welke 
aanvechtbaar? Voor wie en waarom? Hoe nieuw zijn nieuwe waarden en hoe 
oud de oude? Enzovoort, en zo verder. Het gaat me nu niet om het 
aanzwengelen van een waarden debat. Los van de concrete context van een 
bedrijf of organisatie wordt zo’n debat ook snel academisch. Waar het me nu 
om gaat, is dat we onszelf - en onze studenten - meer moeten trainen in het 
denken in termen van effecten, beoogde effecten en feitelijke effecten. 

Voorspelbare complicatie bij het meer bewust ‘als architect’ theologie 
bedrijven, is dat naarmate je meer traditioneel christelijke elementen in je 
ontwerp toepast de discrepantie tussen beoogd en feitelijk effect groter zal 
zijn. Woorden en symbolen uit een lange traditie hebben nu eenmaal in de 
loop der tijden betekenissen verzameld die, of je dat nu leuk vindt of niet, 
blijven meeklinken. Welnu, dat is dan tenminste iets waarop theologie- 
studenten met vrouwenstudiesvakken in hun pakket geleerd hebben alert te 
zijn. 


Openheid als criterium 
Bij alle maakbaarheid - theologieën zijn geloofsontwerpen - is en blijft 
openheid het onbeheersbare geheim van geloven. Onwillekeurig wilde ik bij 
het formuleren van deze stelling eerst schrijven: ‘Bij alle maakbaarheid is en 
blijft transcendentie het onbeheersbare geheim van geloven’. Bij nader inzien 
heb ik het woord transcendentie vervangen door openheid. Niet omdat trans- 
cendentie theologische vaktaal is en moet blijven, maar omdat dit woord een 
schoolvoorbeeld is van traditiewoorden die bijklanken hebben gekregen die 
ze niet snel kwijtraken. De essentie van transcendentie is grensover- 
schrijding. Transcendent is wat je eigen grenzen doorbreekt, van de andere 
kant komt, niet te manipuleren valt. Problematisch is dat transcendentie 
traditioneel ook ingevuld is als synoniem met een eens en voor al gegeven 
openbaring, en daarmee op paradoxale wijze met geborneerdheid. 

Ik kies daarom nu maar even voor de banale term ‘openheid’ en denk 
daarbij aan wat Wislawa Szymborska zegt over inspiratie: ‘Wat inspiratie 
ook is, haar bron is altijd een “ik weet het niet”. 





° Cameron, The Artist's Way, xiv. 
1 W. Szymborska, Einde en Begin. Gedichten 1957-1997, Uit het Pools vertaald door Gerard 
Rasch, Amsterdam: Meulenhoff 1998, 293. 
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In de vakliteratuur staan prachtige alternatieve omschrijvingen van 
transcendentie in de etymologische zin van het woord. Maar even plotseling 
als pijnlijk word je dan ook weer geconfronteerd met ‘nieuwe’ leerstellig- 
heden. Bijvoorbeeld ‘De ziel is onsterfelijk. Voor de ziel bestaan niet de 
beperkingen die het lichaam of het ego kent’ .* Of: ‘Bij de geboorte komt de 
mens terecht in de wereld van de aardse dualiteit en verliest hij min of meer 
het contact met zijn kern’. 

Waar komt die wetenschap vandaan? Hier wordt opnieuw een onnodige 
spanning tussen weten en geloven opgeroepen. Sprekend over de Censor - 
personificatie van de stemmen die je influisteren wat allemaal waarom niet 
kan - schrijft Cameron: “The point is to stop taking the Censor as the voice 
of reason and learn to hear it for the blocking device that it is’.° Akkoord. 
De ‘Censor’ is niet, vaker niet dan wel, een personificatie van de rede. Dat 
is ook mijn ervaring. Maar minstens zo belangrijk lijkt mij de waarschuwing 
de rede niet bij voorbaat als personificatie van de Censor te zien. 
Redelijkheid is niet, en zeker niet per definitie, remmend. Een zekere mate 
van redelijkheid kan ook relativeren, opluchten (‘verlichten’) en zo deblok- 
keren. 

Eén opmerking nog hier en wel over de verhouding tussen maakbaarheid 
en onbeheersbaarheid. Toegegeven, ook hier ligt een spanning, maar een 
spanning die nodig is om de dynamiek van geloven op gang te brengen en 
te houden. Ontwerpen en openlaten, maken en kijken of het op de gewenste 
wijze werkt: in die zin is de alertheid op feitelijke effecten - een term uit de 
maakbaarheidssfeer - nog de beste garantie voor openheid. Eigenlijk is het 
heel simpel. Stel, je zoekt naar woorden die bewerken dat jij en/of anderen 
iets — een te grote voorzichtigheid om kansen te pakken? - kunt/kunnen 
loslaten. Je krijgt een inval, schrijft die op, leest (voor) wat je opgeschreven 
hebt en wacht af of het werkt. Zo nee, dan blijf je zoeken. Zo ja, dan blijf 
je alert of het blijft werken. Het blijven herhalen van woorden die eens 
werkten kan op den duur averechts werken. 


Een doe-het-zelf Feeling-Good-therapie zou Vrouwenstudies Theologie 
goeddoen 

Laten feministische theologes kansen liggen op een terrein waar ze wat te 
melden hebben? Dat was de vraag van de redactie, en denkend over een 
antwoord op die vraag merk ik dat ik bijna automatisch op mijn oude stok- 
paardje ga zitten van de theologie, de feministische theologie incluis, die 





$ Schuyt, De kracht van bezieling, 114. 
9 Ofman, Bezieling en kwaliteit in organisaties, 53. 
'0 Cameron, The Artist Way, 12. 
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teveel de ideologiekritische kant is opgegaan en de inspiratie, motivatie, 
ideologiedesign kant heeft laten liggen. Daarmee ga ik dan ongewild en tegen 
beter weten in toch weer mee op de ‘zouden we niet, moeten we niet’-toer. 
Burns noemt dat in zijn shortlist van denkfouten (Cognitive Distortions) 
“musturbation’. 

Ik vind zo’n term verhelderend. Misschien moeten we in het nieuwe jaar 
de gedachte van kansen die er liggen voor Vrouwenstudies Theologie en die 
we maar niet oppakken eens diagnostiseren op de tien deprimerende zelfkri- 
tische denkfouten die hij catalogiseert en onszelf met behulp van de techniek 
van de zelfverdedigende rationele respons op andere gedachten zien te 
brengen. Ik loop vast even het lijstje langs voor wie mee wil denken: 


1) All-or-nothing thinking: ‘Niemand van ons schreef een bestseller, dus 
wat wij doen stelt allemaal niets voor.…’. 

2) Overgeneralization: Alles (de marginale positie van feministes binnen de 
academische theologie) met alles (de winstmarge van feministische 
theologes op de vrije reli-markt) in verband brengen. 

3) Mental filter: Eén negatief detail - het geringe aantal theologes dat 
ingeschreven staan bij de Kamer van Koophandel (?) - eruit halen en 
ons daarin vastbijten. 

4) Disqualifying the positive: Kansen worden niet of nauwelijks opgepakt 
‘op een enkeling zoals jij na’. 

5) Jumping to conclusions: ‘De Tiltenberg moest een spiritualiteitstraining 
voor theologes afgelasten wegens gebrek aan belangstelling. Theologes 
zijn niet eens geïnteresseerd in wat haarzelf drijft’. 

6) Magnification (catastrophizing) and minimization: Problemen of 
tekortkomingen overdrijven (theologen wantrouwen succes) en goede 
kwaliteiten (sterk kwaliteitsbesef) klein maken. 

7) Emotional reasoning: Vanuit negatieve gevoelens feitelijke conclusies 
trekken. ‘Als ik een bedrijf binnenstap als adviseur voelt dat alsof ik op 
hoge hakken loop, dus het is voornamelijk blufpoker wat ik doe’. 

8) Should statements: denken in termen van moeten. Zie wat ik al zei over 
musturbation. 

9) Labeling and mislabeling: Onszelf of anderen een etiket opplakken. Niet: 
‘Wij laten kansen liggen’, maar ‘Wij zijn losers’, of “Wij zijn geen 
opportunisten’. 


Ì Voorbeeld uit een aan mij gerichte e-mail van de redactie. 
2 Eveneens uit een aan mij gerichte e-mail van de redactie. 
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10) Personalization: Onszelf persoonlijk aantrekken wat niet goed loopt en 
denken dat het aan ons ligt. “Wij hadden onze studenten beter moeten 
trainen in de ontwerpkant van de theologie en in marketing’. 


Burns beschrijft deze denkfouten in het derde hoofdstuk van zijn boek. "° 
Vervolgens reikt hij allerlei methoden en technieken aan om ze af te leren. 
Feeling Good is uit 1980 en het gedachtegoed van dit boek tref je - al dan 
niet in de vorm van directe verwijzingen - in veel boeken van later data aan. 


Lezen, herlezen en zelf toepassen. Dat helpt, maar: ‘Leren is gemakkelijk, 
onthouden moeilijk, loslaten het moeilijkst’. 

De handigste vuistregel ontleen ik aan het werk van Cameron: denk niet 
teveel na over hoe je iets moet doen maar concentreer je op wat je wilt doen. 
Het hoe volgt dan meestal vanzelf. Of, daadkrachtiger: 


[ have learned, as a rule of thumb, never to ask whether you can do 
something. 
Say, instead, that you are doing it. Then fasten your seat belt. The most 


remarkable things follow’. 


ee 


13 Burns, Feeling Good, 32-43. 
4 Ofman, Bezieling en kwaliteit in organisaties, 131. 
15 Cameron, The Artist Way, 65. 
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NIET GOED? GEEN GELD TERUG 


Ik werk sinds acht jaar op het landelijk bureau van het arbeidspastoraat. Daar 
werk ik samen met theologes (v/m) die als arbeidspastores mensen opzoeken 
in hun werksituaties. Ze komen vaak langdurig bij fabrieken, bij zorg- 
instellingen en op de boerderij. Geloof en werk is een voortdurend terug- 
kerend thema. Deze theologen lopen rond op de vrije markt, maar zijn 
aangesteld door de (katholieke of protestantse) kerk. Mijn reactie op de 
stellingen van Jonneke Bekkenkamp komt voor een groot deel voort uit wat 
ik in het arbeidspastoraat zie en hoor. 

Het werk van de feministisch geïnspireerde arbeidspastores - al zijn dat 
er niet heel veel, de werksoort is klein, maar nagenoeg alle vrouwen die erin 
werken ‘hebben iets met’ feminisme - demonstreert dat er wel degelijk theo- 
loges zijn die zich begeven op de markt van zin-en-werk of geloof-en-werk. 
Daarbij laten ze zeker ook kansen liggen, maar ze hebben wel ervaring met 
de problemen en successen bij het uitvoeren van zo’n aanbod. Eén van de 
meest opmerkelijke ontwikkelingen is dat het weliswaar lastig is om als 
theoloog in een bedrijf binnen te komen, maar de werknemers vinden het 
vaak heel plezierig dat “iemand van de kerk’ interesse toont in hun werk en 
hoe zij dat beleven. Veel mensen hebben op hun werk erg weinig ruimte om 
te vertellen wat hun werk voor hen betekent en met hen doet. Theologen, 
ook pastores, hoeven niet zo beschroomd te zijn om op een nieuw, niet- 
kerkelijk publiek af te stappen. Ze hebben meer goodwill en meer te bieden 
dan ze denken. 

Eén van de eerste zaken die Jonneke signaleert, is dat het aanbod van 
theologen op de zin-en-werkmarkt niet zo gemakkelijk herkenbaar is, omdat 
het niet zoveel afwijkt van wat filosofen en psychologen te bieden hebben. 
Dat is waar, zij het vooral voor die theologes die niet vanuit een 
geloofsinstituut en/of een specifieke geloofstraditie werken. In het 
arbeidspastoraat hebben we regelmatig moeite om te formuleren wat ons 
aanbod nu onderscheidt van dat van een andere discipline of een andere 
organisatie. Tegelijkertijd blijkt dat wat we in de praktijk bieden - 
bijvoorbeeld ruimte voor mensen om te praten over wat ze op hun werk 
meemaken en wat dat met hen doet - zeer gemist wordt door werknemers. 
We worden trouwens niet alleen bevraagd op wat we beogen (terechte vraag 
natuurlijk) maar even hard op onze motieven, vooral door het management 
van een bedrijf. Dat heeft behalve met de erfenis van een ideologische 
tegenstelling tussen kerk en bedrijfsleven, ook te maken met wat ons tot nu 
toe wel onderscheidt van andere disciplines: een arbeidspastor komt van 
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buiten de werksituatie, wordt niet door het bedrijf betaald en heeft een min 
of meer onafhankelijke positie. Wie met de bedrijfsmaatschappelijk werker 
over ‘bezieling in je werk’ praat, doet dat in een andere setting en onder 
andere voorwaarden, dan wanneer dat buiten de werksituatie gebeurt. Dat 
brengt me op een eerste aantekening bij Jonnekes pleidooi dat er niets mis 
is met het gericht zijn op de effecten van de geloofswaar die je aanbiedt. 

Inderdaad: er is niets mis mee als je bereikt wat je beoogt. Maar 
daarmee is je waar toch nog geen goede waar? Ik vind het onmogelijk om 
de vraag of het om gewenste effecten gaat, helemaal op te schorten, niet te 
stellen, of over te laten aan ieder voor zich. Ik vind, met Jonneke, sommige 
beoogde effecten onwenselijk en andere wenselijk, of ze nu worden nage- 
streefd door de kerk, door Jomanda of door de personal coach die mijn werk 
me heeft gegeven. Maar ik ga graag nog een stap verder: ook de weg die 
naar het resultaat geleid heeft, doet ertoe. Een training die mensen vernedert, 
waarin mensen geslagen worden of gedwongen worden elkaar te strelen en 
seksueel op te winden - hoe helend het effect ook - is onacceptabel. En een 
paradijs gegrondvest op verdelging van ongelovigen hoef ik niet. 

Zeker bij aanbod op het gebied van ‘zin in je werk’ is de setting waarin 
dat aanbod staat ook van groot belang. Op eigen initiatief een boek 
doorwerken om mijn creatieve zelf te ontwikkelen, in het kader van een 
outplacement mijn kerncompetenties uitwerken of met het team het nieuwe 
mission-statement voor de organisatie maken, daar zit verschil tussen. Niet 
omdat een aanbod verdacht of slecht is als het door een werkgever wordt 
gedaan of verplicht is gesteld, maar omdat de voorwaarden nu eenmaal 
verschillen en dat heeft invloed, bijvoorbeeld op de relatie tussen de 
aanbieder en de deelneemsters. 

Voor mijzelf is ook belangrijk dat bij veel ‘zin in werk’-spiritualiteit het 
onderscheid tussen werk, leven en persoon helemaal wegvalt. Als de 
bezinning dan plaatsvindt in het kader van je professionele werk, is het 
uitgangspunt al gauw dat je je hele ziel en zaligheid in je werk uit moet 
kunnen leven en je je daar dus ook met je hele ziel en zaligheid aan uitlevert. 
Toen we met het team van mijn werk twee dagen de hei op gingen, bleek 
ieders antwoord op ‘wat ik het belangrijkste vind om in mijn leven te 
realiseren’ en onze op z’n Ofmans geformuleerde kerncompetenties, aller- 
gieën, valkuilen en uitdagingen, te moeten leiden tot een mission-statement 
voor onze organisatie. Volgens de trainster konden we toch alleen maar gaan 
voor de organisatie als we iets konden formuleren waar we onszelf allemaal 
met hart en ziel in konden vinden. Daar keken een collega en ik vreemd van 
op. Natuurlijk: we werken graag bij een organisatie waar we ons mee 
verbonden voelen, die doelen nastreeft die we belangrijk en wenselijk 
vinden, en die kwaliteiten nodig heeft waar wij over beschikken. Maar we 
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vonden het onzin dat al onze diepste drives hier ingezet en bevredigd 
moesten worden. We hebben ook nog een leven naast ons werk. We geloven 
graag in ons werk, maar we geloven ook nog in wat anders en ergens 
anders. Dat lijkt me ook voor andere theologes en feministes belangrijk. Ik 
zie nog steeds veel bevlogen types die zich totaal kapotwerken en zich 
emotioneel laten uitbuiten (zeker de pastores onder ons). Die roepings- 
ideologie hoef ik niet terug onder het mom van ‘bezield op je werk’, en daar 
wil ik anderen niet mee opzadelen als ik zelf activiteiten aanbied. 

Ik wil de effectiviteit van religieus aanbod niet afmeten aan de 
populariteit. In veel sectoren is de terechte drang om te weten of beoogde 
effecten wel bereikt worden, ontaard in een obsessie met getallen. Hoe meer 
publiek, hoe beter. Mij lijkt voor de effectiviteit van een aanbod de weging 
van de beoogde effecten, het nagaan of die effecten zich ook echt hebben 
voorgedaan en welke onverwachte bijeffecten er zijn opgetreden, veel 
relevanter. Ik vind het feit dat veel bedrijfsgericht reli-aanbod het goed doet, 
geen negatief punt maar ook geen aanwijzing voor de kwaliteit of de 
effectiviteit. 

Ik bedoel niet dat je, als jouw aanbod bij bijna niemand aanslaat, je ogen 
moet sluiten en hard moet blijven roepen wat je altijd al riep. Waar het om 
gaat, is dat je jezelf de vraag stelt wie je wilt bereiken, wie niet (en waarom 
niet?) en wie je feitelijk bereikt. 

Het bezwaar van veel arbeidspastores tegen de hausse aan bezieling en 
bezinning op werk en bedrijf, is dat veel van het aanbod afgestemd is op 
mensen met leidinggevende functies en hoger opgeleiden. Dat zien velen niet 
als de doelgroep van het arbeidspastoraat. Daarover kun je discussiëren: het 
is juist goed om een nieuwe doelgroep te bereiken, en dat vraagt om een 
ander aanbod. Het is ook een uitdaging om zelf een aanbod te doen dat 
zinnig en aansprekend is voor degenen die je al bereikt, of een aanbod dat 
juist uitgaat van de stimulerende werking van verschillen en de ontmoeting 
of confrontatie gebruikt. 

Juist de vrije markt biedt trouwens mogelijkheden om je aanbod 
betaalbaar te maken voor mensen die dat zelf niet kunnen betalen en het niet 
kunnen declareren. Het zin-in-werkklooster ZIN probeert met zijn cursus- 
aanbod zowel managers uit het bedrijfsleven als pastores, als uitkerings- 
gerechtigden te bedienen. Als de ene groep meer betaalt, kan je de andere 
minder laten betalen. Ik ben benieuwd of die combinatie gaat lukken, 
financieel en inhoudelijk. 

Een essentieel kenmerk van geloven en geloofsontwerpen is openheid, 
dat ben ik met Jonneke eens. Jonneke werkt dat uit in de richting van 
Cameron, die zegt dat je er alleen door experimenteren achter komt wat voor 
jou werkt en dat je je juist niet moet fixeren op hoe iets werkt. Volgens mij 
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betekent die openheid ook dat je nooit precies kunt weten wat de verhouding 
is tussen je inspanning en het resultaat. Er is geen garantie dat iets werkt. 
Dus ben ik wantrouwig als ik het effect vooraf gegarandeerd krijg, en de mij 
voorgelegde vragenlijsten en schema’s leiden tot uitkomsten die niet anders 
kunnen zijn. Maar is het dan zo dat het als het niet werkt, altijd aan jou ligt, 
want je gelooft er niet genoeg in? Niet goed, nooit geld terug. Het ligt nooit 
aan de aangeboden methode of de uitgangspunten. 

Vanuit het gezichtspunt van Cameron is het geen ramp als iets niet 
werkt. Dan is dit niet jouw ding en zoek je iets anders, tot je iets hebt wat 
wel werkt. Maar het levert wel een probleem op als je ervan uitgaat dat 
geloven iets is wat je alleen vol kunt houden in een gemeenschap. 

Het is waar dat vaak langere oefening nodig is, wil je je creatieve zelf 
ontplooien, je kernkwaliteiten uitwerken of je bezieling in je werk terug 
krijgen. Dat geldt evenzeer voor traditioneel geloof in kerkelijk of ander 
gemeenschapsverband. Jonneke signaleerde het al: al oefenend en lezend 
treedt het beoogde effect wel op, maar als je niet blijft oefenen zakt het al 
snel weer weg. Daar ligt een uitgelezen kans voor theologes als kensters en 
bemiddelaarsters van godsdienstige tradities waar ervaring is met dit oefenen. 
Ik denk aan zoiets als ritualisering. Het valt mij op dat allerlei ongelovigen 
in de krant jubelen dat ze weer godsdienstig geworden zijn (of hun inspiratie 
hebben teruggevonden), juist omdat ze de kracht van de herhaling, van het 
regelmatig stil zetten van de tijd, van het markeren en zingeven van belang- 
rijke momenten in hun leven, van het in een ander licht plaatsen van dage- 
lijkse routines, (opnieuw) ontdekt hebben. Juist de ritualisering van het 
dagelijks leven - zoals die in het jodendom sterk aanwezig is, maar ook, op 
heel andere wijze, in katholieke kloostertradities - maakt oefenen makke- 
lijker. Zoals het ook met anderen samen makkelijker gaat dan alleen. Dus 
ontkom je niet aan zoiets als gemeenschapsvorming. Ook al omdat die 
gemeenschap het mogelijk maakt (en je er bijna toe dwingt) om uit te zoeken 
wat je met welke woorden bedoelt, wat de effecten van geloven zijn, welke 
waarden je wilt uitdragen, waar ze botsen en wat je dan doet. 

Ik besef dat ik met dit verhaal de volgens Jonneke meest karakteristieke 
eigenschap van theologes om kaf van koren te willen scheiden, fraai 
demonstreer. Ik vind het dan ook een lovenswaardige zij het ingewikkelde 
eigenschap die wij moeten koesteren. Maar al te veel vragen vooraf, almaar 
woorden genereren, almaar vragen stellen, eerst uitputtend willen definiëren 
en vastleggen om vooral alles te beheersen en geen fouten te maken - dat 
slaat dood. Meer doen en uitproberen dus. Met uitglijers en fouten. Met de 
mogelijkheid om bij te stellen, opnieuw te proberen en door te borduren op 
onverwachte bijeffecten. 


Akke van der Kooi 


ZIN IN/EN WERK 
EEN SYSTEMATISCH-THEOLOGISCHE REACTIE 


In de stellingen van Jonneke Bekkenkamp over ‘Geloven omdat het werkt’ 
zijn verschillende thema’s te onderscheiden, waarvan ik er één hieronder aan 
een nadere beschouwing onderwerp vanuit mijn discipline van de 
systematische theologie, namelijk het effect van religie op werk. Ik betrek 
daarbij zoveel mogelijk de thema’s van ‘openheid als het onbeheersbare 
geheim van religie’, en ‘feeling good’ als belangrijk element voor 
Vrouwenstudies Theologie’. Ik sluit af met enkele conclusies. 


Het effect van religie op werk 

Tot nu toe is de bijdrage van feministische theologie aan het onderwerp Zin 
in/en werk nauwelijks zichtbaar en weinig specifiek, stelt Bekkenkamp. Een 
klein onderzoekje mijnerzijds bevestigt haar waarneming. Op het terrein van 
de systematische theologie vond ik alleen in Dorothee Sölle’s scheppings- 
theologie, God heeft mensen nodig, enkele hoofdstukken gewijd aan het 
thema! 

Wat zou die specifieke kennis van Vrouwenstudies Theologie met het 
oog op dit onderwerp van werk en spiritualiteit kunnen inhouden? Heeft 
Vrouwenstudies Theologie niet in de achterliggende decennia het een en 
ander aan perspectieven en inhouden ontwikkeld die geëxtrapoleerd kunnen 
worden richting genoemd onderwerp? 

Bekkenkamp wil eerst maar eens flink huishouden in de inboedel van de 
grote religieuze tradities. De ‘rommel’ eruit, dat wil zeggen de seksistische 
en racistische en anderszins gewelddadige boodschappen eruit, want dat 
belemmert het zicht op wat voor feministen werkelijk bruikbaar is voor de 
ontwikkeling van specifieke kennis in relatie tot de vragen van werk en zin. 
Met Cameron wil Bekkenkamp daarom zoeken naar ‘woorden en begrippen 
die openen in plaats van dichtslaan’. In de bespreking van het werk van 
Cameron, Ofman, Schuijt en Burns, komen woorden naar voren, die voor 
Bekkenkamp kernwoorden lijken te worden voor wat goede, te beogen 
effecten zouden moeten zijn van een feministisch-georiënteerde visie op de 
verhouding spiritualiteit en werk. Dat zijn dan formuleringen als 
‘deblokkeren’ of ‘de weg vrijmaken’, ‘balans vinden van kernkwaliteiten en 





\D. Sölle en S.A. Cloyes, God heeft mensen nodig. Een theologie van de schepping (vert. van, 
To Work and to Love / A Theology of Creation, Philadelphia: Fortress Press 1984), Baarn: Ten 
Have 1984, 19857. 
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uitdagingen’, ‘ontdekken en cultiveren van drijfveren tot bezieling’ en je 
goed voelen door correctie van je gedachten’. 

Ik kan het wel met Bekkenkamp eens zijn dat effecten als deze - er zijn 
ongetwijfeld andere denkbaar - gewenst zijn binnen een feministisch- 
georiënteerde spiritualiteit. En ook dat het mogelijk moet zijn ze te verbinden 
met het traditioneel christelijk erfgoed. Maar hier, bij die verbinding ligt een 
punt waar ik een kritische kanttekening dan wel aanvulling wil maken. 
Terugblikkend op de theologische opleidingen en bestaande theologieën wil 
Bekkenkamp vooral de vaardigheden aan de orde stellen die nodig zijn om 
inzicht te hebben in de traditioneel christelijke boodschappen en de effecten 
daarvan. Theologiestudenten moeten leren kritisch te kijken naar die effecten 
en leren te onderscheiden ‘tussen feitelijke en gewenste (gewenst door wie? 
AvdK) effecten van boodschappen’. Vrouwenstudies Theologie zou hierop 
moeten inzetten als het gaat om de thematisering van zin en werk. 

Dit doet me denken aan de ontwikkeling van een hermeneutiek van 
suspicion die door verschillende feministische theologes - ik volsta met het 
noemen van Elisabeth Schüssler Fiorenza - al jaren wordt voorgestaan. Die 
suspicion wordt ingezet tegen traditionele geloofsinhouden en theologische 
concepten. Als het gaat om de articulatie van wat vandaag tot de kern van 
theologische activiteit behoort, is dat inderdaad een kernelement. Maar moet 
het ook de invalshoek zijn voor de vragen van werk en zin, of is hier ook 
aandacht voor een ander aspect van de christelijke traditie ter zake? Ik meen 
van wel en doel dan op de normativiteit en bijbehorende socialisatie die 
inherent is aan religieuze tradities. Natuurlijk zijn cognitiviteit en 
normativiteit nauw met elkaar verbonden. Het gaat mij er nu om dat de 
voornaamste focus bij het nadenken over zin en werk niet de cognitiviteit 
maar de normativiteit van de traditie zou moeten zijn, anders komen 
bepaalde aspecten van hoe een mens in haar/zijn werk staat niet in beeld. 
Want dit laatste moet toch het aandachtspunt zijn als je iets wilt zeggen over 
hoe religie doorwerkt in de manier waarop mensen met arbeid bezig zijn. 
Opruimen van foute cognities lijkt mij niet het eerste en meest wezenlijke als 
het gaat om een feministische visie op zin en werk. 

Met mijn suggestie aandacht te schenken aan normativiteit en het 
werkend zelf ben ik beland bij het terrein van de arbeidsethiek. In de 
protestantse wereld is de oude arbeidsethiek ooit treffend door Max Weber 
geformuleerd in de uitdrukking innerweltliche Askese. Ik zie af van een 
uitgebreide typering hiervan maar wijs op de ideeën daarin over karakter 
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zoals die in de arbeid tot uitdrukking moesten komen. Weber beschrijft dit 
aan de hand van leven en werk van de diplomaat, uitvinder en staatsman 
Benjamin Franklin. Franklin is bereid tot zelfdiscipline en zelfverloochening, 
zulks om zijn Schepper zijn goede bedoelingen te laten zien en aldus recht 
op toekomst te verwerven. Die overigens nooit zeker is, omdat zij rust in het 
kennen van God wat voor een mens verborgen is. lemand met dit karakter 
spant zich mateloos in, zonder te kunnen genieten van wat hij of zij voor 
elkaar krijgt. Het is immers niet zeker of God het wel wat vindt. Die 
onzekerheid maakt dat men voortdurend bang is om niet goed genoeg te zijn. 
Het hele leven wordt daardoor een eindeloze zoektocht naar erkenning door 
anderen en naar waardering voor zichzelf. ‘Alles in het heden wordt als een 
middel tot een laatste doel behandeld, niets is belangrijk om wat het op 
zichzelf is’. Dit gedreven type gaat gebukt onder het belang dat hij of zij 
aan zijn/haar werk hecht. Discipline, van oorsprong een goede eigenschap, 
verwordt tot een soort zelfstraffing. 

De scharnier waarop dit denken over het werkend zelf draaide, was 
Calvijns leer van de predestinatie, waarin alle menselijk zwoegen nooit de 
gunst van de Schepper kan helpen verwerven en men veroordeeld is tot 
levenslange zelfrechtvaardiging. 

Ook al zal bij veel protestanten de achtergrond van het Calvijnse 
predestinatiedenken geen enkele rol meer spelen en is Calvijns visie 
veelvuldig gekritiseerd en gecorrigeerd in de vorige eeuw, toch is het 
stempel dat de in het verlengde hiervan ontstane arbeidsethiek zette op de 
socialisatie van protestantse gelovigen nog steeds aanwezig. Nieuwe vormen 
van arbeidsethiek, waarin bijvoorbeeld teamwork een hoofdrol speelt, hebben 
dat niet uit kunnen bannen. Daarom stelde ik dat het elimineren van bepaalde 
cognities ontoereikend is als het gaat om het thema ‘werk en zin’. De 
destructieve drive die ingesleten is in het protestantse karaktertype moet 
aangepakt. Het werkend zelf wordt te dikwijls gedomineerd door het niet te 
weerleggen, schrijnende besef ‘ik ben niet goed genoeg’. Dat besef is zo 
diepreligieus verankerd, dat therapieën hier moeilijk greep op krijgen. 

Het zijn niet in de laatste plaats vrouwen die voortdurend rondlopen met 
dit “ik ben niet goed genoeg’-gevoel. Het wordt versterkt door andere niet- 
religieuze aspecten van hun socialisatie. En daarom lijkt mij hier een 
belangrijke uitdaging te liggen voor een feministische visie op spiritualiteit 
en werk. 


* In het nu volgende maak ik gebruik van R. Sennett, De flexibele mens. Psychogram van de 
moderne samenleving (vert. van The Corrosion of Character, New York: Norton 1998), 
Amsterdam: Uitgeverij Byblos 2000. 

3 Sennett, De flexibele mens, 113. 
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Werk, zin en feministische spiritualiteit 

Kan ik bij wijze van conclusies vanuit bovenstaand betoog enkele elementen 
benoemen van een te ontwikkelen feministische visie op de verhouding van 
werk en zin? Als antwoord op een ontspoorde arbeidsethiek die het ‘feeling 
good’ in het werk in de weg zit en levenslang doet hangen naar erkenning? 
Een paar opmerkingen: 


1. Het themaveld dat mij relevant lijkt voor Vrouwenstudies Theologie is 
vooral dat van de meer of minder bewust ingeslikte normativiteit inherent 
aan de eigen godsdienstige achtergrond. Daarmee komen onderwerpen ter 
sprake als falen, mislukkingen en het onderkennen van de ideeën van slagen 
en succes (oftewel: idealen) die daarbij horen; het zoeken naar mogelijkheden 
om verder te gaan na afwijzing, ontslag enzovoort; het opnieuw leren 
benoemen van de waarde van je loopbaan. Het zal er hier om gaan dat in een 
feministische visie de religieuze dimensie van deze ervaringen wordt 
gethematiseerd en gekritiseerd. 

2. Feministisch-theologische perspectieven op de verhouding zin en werk 
kunnen mijns inziens worden ontwikkeld binnen het kader van een theologie 
van de arbeid, waarin de relaties die we als werkers met elkaar hebben 
belangrijker is dan onze productiviteit. In een dergelijke theologie moet de 
vraag worden beantwoord wat we eigenlijk verstaan onder ‘goed werk'(E.F. 
Schumacher)* en welke dimensies daarin kunnen worden onderscheiden. 


Vraag aan M., werkzaam als manager in het bedrijfsleven en daarvoor negen jaar als 
feministisch theologe: wat is volgens jou het effect van religie in werk? Antwoord: er 
komen ouderwetse grondwoorden in me op: respect, aandacht, ruimhartigheid, 
barmhartigheid. Dat effectueert zich in ruimte geven aan mensen, zodat ze hun 
krampachtigheid en angsten kunnen loslaten. En ook in geloof in de groei van mensen. 
Religie betekent voor mij dat mislukking nooit absoluut is, maar dat je je altijd herstellen, 
vernieuwen kunt. 


3. Ten slotte: wat zou het typerende kunnen zijn van feministische 
spiritualiteit in de discussie over zin en werk? Gaat spiritualiteit hier op in 
de koestering van het zelf? Of in milieubewust ondernemen en respect 
hebben voor werknemers? Valt het samen met de openheid waarover 
Bekkenkamp het heeft? Het gesprek daarover is nog nauwelijks begonnen.” 
Het kan ook niet beginnen zonder gesprek over de religieuze levensoriëntatie 
die ‘feeling good’ in ‘goed werk’ mogelijk maakt. 





4 E.F. Schumacher, Good Work, New York: Harper and Row Publishers 1979. 
* Vgl. in dit verband het artikel van Jolinda van Hoogdalen, ‘Spiritueel management bestaat 
niet’, Avanta. Magazine voor vrouwen met ambitie, 15 (2000) 7/8, 14v. 
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Ik sluit af met een gedicht van Aleid Schilder, als voorbeeld van een 
samenbrengen van werk en zin in een feministische spiritualiteit: 


Gereformeerd 


Ik ben een vrouw 

dat is: een mens 

en dus een onvolkomen wezen 
met heimwee naar Eens 
verlangen naar Ooit 

in vorm en verschijning gevangen 
verdwaald in mijn hoofd 

en ver van Huis 


wat vorm is kan niet volmaakt zijn 
Gods armen en benen 

handen en voeten 

zijn wij 

we zullen aarde en hemel verbinden 


Ik ben prachtig en krachtig 
en niet almachtig 

maak fouten 

bega blunders 

vergeet jou 

en haak af 


als God armen en benen heeft 
handen en voeten 
kunnen Haar ogen huilen 


als ik Zijn adem en aandacht ben 
is mijn hart niet van steen 
en tot alles in staat® 





° Aleid Schilder, Omgaan met donker in het licht van eeuwig leven, Baarn: Ten Have 1093 sek 


Diana Vernooij 


OVER PRODUCTIE, RELIGIE EN HAAST 


Jonneke Bekkenkamp signaleert bij theologen bezwaren tegen het effect- 
gerichte van de vrije-marktspiritualiteit. Ze breekt terecht een lans voor het 
bewustzijn bij religieuze instituties van (en verantwoordelijkheid voor?) de 
gewenste en ongewenste effecten van hun producten. Maar ik zou de 
bezwaren nog wat verder willen uitdiepen. Niemand heeft toch echt weer- 
stand tegen het idee dat religie op een effectieve manier gebracht zou moeten 
worden, dat wil zeggen dat ze gehoord en begrepen wordt? Nee, de 
weerstand geldt de roep dat ook kerken productgericht zouden moeten zijn, 
een meetbaar resultaat moeten afleveren. Dat zou juist het wezen van 
spiritualiteit aantasten. 

En er leeft nog een ander bezwaar bij theologen: namelijk dat het 
bedrijfsleven een effectgerichte spiritualiteit inzet, niet om de spirituele 
waarheid (Waarheid) te dienen, maar om de Mammon te dienen (het geld, 
het kapitalisme, verhoging van de productie, noem maar op). Dat zou het 
meest waardevolle en weerloze van spiritualiteit aantasten: haar 
nutteloosheid. 

Laat ik aan het begin van deze reactie dan stellen dat het streven naar 
spirituele waarheid en naar effectieve productie niet tegenstrijdig zijn, althans 
dat hoeft niet. Spiritualiteit kan zelfs niets zonder productie en naast de 
bekende perversies van de productie kent ook spiritualiteit haar perversies. 


Over doen en zijn: productie en spiritualiteit 

Er zijn twee manieren waarop mensen betekenis geven aan hun bestaan: door 
te doen en door te zijn. Mensen maken iets in hun leven - of dat nu 
bouwwerken, bedrijven, maatschappelijke acties of een gezin of huis is —, 
ze produceren iets, ze scheppen iets. Daarnaast beleven ze hun wereld, ze 
zijn. Ik vat die twee verschillende manieren van omgaan met de wereld 
samen in de termen: productie en spiritualiteit. De weg van de productie is 
op effect gericht. Organisaties, bedrijven maar ook gezinnen en 
vriendschappen, proberen zo effectief mogelijk een werkelijkheid te 
scheppen. Ik heb het dus niet over efficiency, over zo veel mogelijk effect 
met zo min mogelijk middelen, ik heb het over effectiviteit: dat je realiseert 
wat je voor ogen staat, dat je je leven en wereld vormt. 

En mensen geven zin aan hun wereld, ze beleven er de waarheid en 
waarde van door eraan deel te nemen. De weg van de spiritualiteit is die van 
het zoeken naar het Ware. Mensen beleven hun waarheid dwars door alle 
geschapen maatschappelijke vormen en begrippen heen. 
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Het gaat in een mensenleven dus om het scheppen van werkelijkheid 
(effectieve productie) en het zijn met de werkelijkheid (ware spiritualiteit). 
Het één kan niet zonder het ander. Mensen scheppen hun werkelijkheid om 
er door vervuld te raken. En ook: mensen zijn vol van de kwaliteiten van het 
zijn en geven daar bestendiging en vorm aan. 


Het spel en de knikkers van doen en zijn 

Er is het spirituele pad, het je leven ijken en afstemmen op de Waarheid. 
Zonder dat geen waarden, geen ervaringen van zinvolheid en vervulling. Ook 
zonder spirituele weg ervaren mensen zin maar het ad hoc-karakter van je 
zinbeleving voorkom je door een spiritueel pad te gaan. Deze weg gaan 
betekent je overgeven aan de wetten van inoefenen en uitoefenen, leven naar 
inzichten, overgave en volharding, acceptatie en groei. 

Er zijn ‘producerende’ effectieve organisaties: huishoudens, bedrijven, 
overheden, clubs. Zonder deze geen maatschappelijk zinvol bestaan. Al die 
organisaties hebben hun kaders, hun organisatiewijzen. Bedrijven bijvoor- 
beeld drijven op de werking van vraag en aanbod, op concurrentie, op effi- 
ciënt en effectief handelen, op vooruitgang en groei. Het hele circus van 
arbeidsverdeling en standaardisatie, het rollenspel van de functionele 
hiërarchie hoort bij de realiteit van wie in bedrijven werken en werkelijkheid 
scheppen. Je kunt het ter discussie stellen, proberen te veranderen, andere 
kaders introduceren, maar zonder consistente kaders wordt er niks geprodu- 
ceerd. En heel deze productie is gericht op het maken van iets goeds en 
waars, op vormgeving van iets dat we als waardevol kunnen beleven. 

Ook spiritualiteit en religie kunnen niet zonder vormen, zonder 
‘productie’. Om het spirituele pad te gaan, moet je je aansluiten bij een 
vormgegeven traditie. Ook spiritualiteit wordt in een organisatievorm, een 
religie, gezet met een geheel van rituelen, regels en leerstellingen, met te 
zetten stappen en inwijdingen in het proces. Zonder vormgeving, zonder min 
of meer institutionele religie, geen mogelijkheid tot verdieping van 
waarheidsvinding en zinbeleving. 

Zie hier het dilemma: we hebben productie nodig, organisatievormen 
voor alles wat we willen scheppen en dus ook voor het kennen van de 
Waarheid. Maar nooit kunnen we het ware en goede definitief en voorgoed 
belichamen, iedere vorm is beperkt. We zullen blijven doorgaan met 
vormgeven en produceren van onze wereld en onze religie. En deze 
productie is per definitie rusteloos, omdat ze niet uiteindelijk bevredigt - of 
het nu kapitalistische productie is of niet. 
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De perverteringen van waarheid en effectiviteit 

‘Haast is het kenmerk van de ketter’, zei William de Baskerville in De Naam 
van de Roos.‘ Haast leidt tot pervertering. Er is ook het kwaad in de wereld: 
de domheid, de onkunde, het onbegrip en de onwil, samengevat in het begrip 
Haast. En met de haast kunnen beide wegen ontsporen. Hoe zit haast er uit 
in ‘doen’ en ‘zijn’, in productie en spiritualiteit? 

Bij iedere productie en in iedere organisatie gaat het om pragmatisme. 
Wat bewerkstelligd wordt, is realiteit, of dat nu een mooi ingericht huis, een 
gebedsruimte, een gezellige feestavond of een efficiënte schoenenproductie 
is. Het beoogde doel is een concreet resultaat waar doeloorzakelijk alle acties 
op worden ingezet. Wat het beoogde doel ondermijnt, heeft geen recht van 
bestaan. Het gaat om het effect. Het effect kan alleen worden bereikt als de 
organisatie ‘klopt’, “waar’ is, als er overeenstemming is over het beoogde 
resultaat, de positionering ervan in de wereld, afstemming van taken en 
middelen, gerichte energie en als het bijdraagt aan de wereld. 

Haast leidt in deze wereld tot kortzichtig eigenbelang. Het leidt tot het 
recht van de sterkste toe-eigening, verrijking. Het leidt tot gewin op korte 
termijn en veronachtzamen van de effecten op langere termijn. Juist hier ook 
keert de wal het schip: ook de lange-termijneffecten zijn effecten die tellen. 
Echt pragmatisme houdt rekening met lange-termijneffecten. 

Bij de monotheïstische religie gaat het om het Ene: dat is waar, 
rechtvaardig, goed en mooi. Deze monotheïstische religies betogen dat je 
laten leiden door het Ene vanzelf leidt tot ware en goede effecten. De 
Waarheid is de moeite waard om voor te leven en dat zul je ervaren als je 
het doet. 

Maar, als de Ene Waarheid niet direct rechtvaardigheid en zinvolheid 
brengt, en je dat toch wil afdwingen, ontspoort religie. Haast toont zich in 
de claims. De Waarheid moet goed en mooi zijn, dus ongemakkelijke 
werkelijkheden worden ontkend. De godsdiensten van het Woord en het 
Boek claimen dat God alle Waarheid aan het licht bracht in zijn Boek. Dit 
imperialisme kan leiden tot bitterheid en benauwdheid, tot moord en 
doodslag. Dat gebeurt als de Waarheid wordt verward met het cultureel 
vormgegeven kerkelijk bouwwerk, als mensen zichzelf hun godsdienst als 
een worst voorhouden in een naargeestige godsdienstige praktijk. Scherp 
gesteld: de zucht naar te snelle Waarheidsvinding leidt tot fundamentalisme. 

Maar, zal een oprechte waarheidsadept zeggen: fundamentalisme stopt 
juist de zoektocht naar Waarheid in een verbod zelf na te denken. Het echte 
zoeken naar de Waarheid gaat het fundamentalisme voorbij. 





L Umberto Eco, De naam van de roos. Amsterdam: Bakker 1983 
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Conclusie 1: Effectieve spiritualiteit 

Waar draait het nu in het leven om? Ieder mens zoekt het goede, het beste 
van het beste, het vormgeven van leven, het zinvol maken van het leven, om 
het leven uiteindelijk prachtig en vervullend te kunnen ervaren. Welnu, er 
zijn twee wegen te gaan: die van het maken, de productie en die van het zijn. 
Zit er tussen die wegen een tegenstrijdigheid en mag je die wegen mengen? 
Mag je productie nastreven in de kerk, mag je spiritualiteit ten dienste van 
productie zetten? 

Mijn conclusie is: ja, je kunt er zelfs niet buiten blijven. Maar het zijn 
twee wegen die beide naar hetzelfde doel leiden, het is kip of ei. Het leven 
naar de Waarheid is uiteindelijk goed voor de mens en kan haar tot effectief 
maatschappelijk handelen en produceren brengen. Maar ook: het is uiteinde- 
lijk de effectgerichtheid, de productie van werkelijkheid, van dingen en 
diensten die je kan laten zien wat Waar is. 

Voor ‘God’ maakt het niet uit aan welke kant je begint. Uiteindelijk, 
uiteindelijk, kom je bij hetzelfde uit: bij God, bij Boeddhanatuur, bij het 
juiste handelen, bij de Waarheid, ineengesmolten, vormgegeven en ervaar- 
baar in Liefdevolle Werkelijkheid. 


Over moreel oordeel en bevrijdingservaring, twee benaderingswijzen 

Ik heb een beschrijving gegeven van twee wezenlijk verschillende 
benaderingen van werkelijkheid, spiritualiteit en productie. Werkelijkheid 
kun je op verschillende manieren benaderen. 

In de filosofie, in de ethiek bestaat het onderscheid tussen twee 
benaderingswijzen, twee denkwijzen, twee soorten oordeel: de ene gaat uit 
van een objectieve norm, een objectieve waarheid, de ander gaat uit van een 
subjectieve waarheid. Deze twee benaderingswijzen zijn vermengd geraakt 
met bovenstaand debat. 

Enerzijds is er de academisch ethische insteek van hoe het hoort: “Wat 
hoor ik te doen en te laten’ (zeg maar de Kantiaanse imperatief). Anderzijds 
is er de filosofisch-antropologische insteek van hoe het werkt: “wat ervaart 
een mens als bevrijdend, verruimend’. Het is het verschil in zoeken naar: 
‘hoe zit de denkbare Waarheid in elkaar’, en ‘hoe zit de mens in elkaar die 
Waarheid zoekt’. 

In je dagelijkse leven moet je ergens voor kiezen, je kunt niet 
tegelijkertijd én jezelf afvragen welke de normen zijn volgens welke je hoort 
te handelen én je bewust zijn van wat concreet bevrijdend is.? Boeiend 





* Paul Feyerabend heeft aan het fenomeen van twee elkaar uitsluitende perspectieven de term 
“incommensurabele kaders’ gegeven, zie: P. Feyerabend, In strijd met de methode, aanzet tot 
een anarchistische kennistheorie, Meppel: Boom 1975. 
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genoeg zie je in tal van religieuze debatten een onontwarbare kluwen van 
miscommunicatie tussen deze twee benaderingen en pogingen beide insteken 
met een te snel gebaar te verzoenen. 

De christelijke godsdienst is flink geïnfecteerd geweest door de 
Kantiaanse imperatief. De objectieve waarheidsvraag is beter in de kerkelijke 
hiërarchie onder te brengen dan de benadering die contact had met de 
ervaren zin (de mystieke ervaring stond altijd net buiten de kerkelijke 
kaders). Daarmee heeft het instituut kerk afstand genomen van de ervaren 
zin, van innerlijke deugden en innerlijke wijsheid; die zijn niet te controleren 
en te toetsen aan de norm. 

Omgekeerd zie je dat de laatste decennia een pragmatische insteek: 
‘werkt het’, ‘brengt het het gewenste effect’, is losgelaten op de religie. Het 
boeddhisme is niet voor niets populair. De boeddhistische insteek is er een 
die geen dogmatiek kent, geen Boek der Waarheid, geen bemiddeling door 
een Boodschapper Gods. Boeddha had in de praktijk verlichting bereikt, het 
boeddhisme is pragmatisch. 

De pragmatische insteek gaat uit van eigen ervaring en oordeel. Wordt 
ook hier de haast geïntroduceerd, dan heeft “werkt het’ en “is het goed voor 
me’ als probleem dat het te plat op snel effect uit is. Word ik van een cursus 
zenmeditatie niet verlicht, dan moet ik toch snel aan de tai chi, of een 
kloosterweekend onder invloed van gregoriaanse gezangen. Het hitsige 
zoeken naar effecten en ervaringen en doorbraken kun je eerder zien als een 
vorm van reli-consumptie dan als contact met een andere dimensie dan de 
consumptie. Maar, zal een oprechte reli-pragmaticus aantonen: juist het reli- 
hoppen is spiritueel gezien niet effectief. Het echte zoeken gaat de 
consumptie voorbij. 


Effectieve spiritualiteit verderfelijk? 

Nu terug naar de beginvraag. De vraag die achter de huiver voor de 
effectiviteit van religie staat, is: kan voorkomen worden dat religie en 
spiritualiteit worden ingezet voor verderfelijke praktijken? 

Het is een heikel onderwerp van discussie, die met name gevoerd wordt 
bij het inzetten van zen voor het beter managen van zaken die helemaal niets 
met zen te maken hebben. Religie, spiritualiteit, zenboeddhisme inzetten voor 
een hogere productie en omzet. Mag dat? Deze vraag is een morele vraag 
uit de Waarheidscategorie. Het antwoord is in die vraag al vooronderstelt: 
nee, spiritualiteit is meer waard dan om te ge(mis-)bruiken voor andere 





3 Belijdt Rients Ritskes, die zenleraar is en coach van managers, en van het soort dat dit soort 
discussies oproept (“Zen en management’, ‘Zen en keuzes maken’, ‘De Zenmanager’). 
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doeleinden dan de spirituele. Spiritualiteit zou mensen juist bewust moeten 
maken van het verderfelijke van zulk soort praktijken en productiewijzen. 

Dezelfde vraag omgeformuleerd naar de pragmatische insteek kan 
bijvoorbeeld zijn: wat kan spiritualiteit of meditatie betekenen voor mensen 
die een productieproces managen van om het even wat, geregeerd door de 
wetten van de markt? En dan kom je uiteraard tot een pragmatisch antwoord: 
meditatie kan veel betekenen. Iedere dag 2x 20 minuten mediteren, naast 
sporten, gezond eten en drinken, zal je energiepeil verhogen en je 
oordeelsvermogen verhelderen en je handelen effectiever maken. Als spiri- 
tualiteit ergens goed voor is, dan is het in elke situatie ergens goed voor. 
Dus ook voor de werkpraktijk van bijvoorbeeld een manager van productie- 
processen van oorlogswapens kan meditatie goed zijn. Het is dan aan die 
helder geworden mens om zijn energie in te zetten in praktijken waar hij in 
gelooft, zelfs als dat het verdienen van geld aan wapens is. Daar ligt zijn 
eigen morele verantwoordelijkheid. 


Conclusie 2: Amorele spiritualiteit 

Spiritualiteit is wezenlijk amoreel ten aanzien van de productie en kan dus 
ook doelbewust ingezet worden voor hogere productie en omzet. Je kunt dat 
nu wel proberen te voorkomen of verbieden door een moreel oordeel maar 
dat heeft weinig nut. Beter lijkt het me erop te vertrouwen dat de mens die 
de spiritualiteit inzet voor hogere productie zelf zal veranderen. Zij zal door 
haar ervaring eerder en meer vanuit haar wezen tot helderheid komen over 
waar zij haar productiekracht aan geeft. 


Over het wezenlijk nutteloze van spiritualiteit 

Waarom een moreel oordeel over het inzetten van spiritualiteit, van meditatie 
op alle vlakken van het leven? Omdat we een moreel oordeel hebben over 
het werk in een kapitalistische maatschappij: de maatschappij draait op 
toename van productie, op verhoging van de productiviteit, of uitbuiting van 
de natuur en mensen. Ergo: er niet aan meewerken en zeker geen 
spiritualiteit op inzetten, wat toch gaat om het meest waardevolle in het 
leven. Stel je voor dat het wezenlijk nutteloze van spiritualiteit erdoor zou 
worden aangetast. 

Dit is een misvatting. Spiritualiteit omgezet in een vorm, een instituut of 
geloof is per definitie al beperkt. Bovendien zijn onze motieven ook niet 
altijd verheven. Laten we er geen doekjes om winden: we doen niets anders 
dan religie verkeerd inzetten, zoals we in bedrijven naast allerlei prachtige 
dingen ook altijd uit zijn op ons korte-termijn-eigenbelang. Ieder mens doet 
dat. We zetten alles in om onszelf te verrijken, om onder onze angst en pijn 
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en onzekerheid uit te komen. We willen een sluiproute naar de Waarheid. 
In het bedrijfsleven komt men er vaak schaamteloos voor uit, maar ook de 
spiritualiteit zetten we in voor onze veiligheid, zekerheid en eigenbelang. 
Kijk maar eens naar je motieven. 

Voor een ander lezerspubliek zou verdedigd moeten worden dat religie 
iets goeds kan bijdragen aan zinvol leven.Veel van de weerstand van de 
baby-boom-generatie tegen religie is naar mijn idee terug te voeren op de 
wijze waarop de kerk religie heeft ingezet om mensen niet tot bloei te 
brengen en zelfs van het heil te weerhouden en op te sluiten in normen en 
regels. Als de moraliteit de spiritualiteit intoomt wordt het benauwd. 

Het bouwen aan de werkelijkheid, het vormgeven aan maatschappelijke 
realiteit, de productie van welvaart geeft altijd weer valse tonen aan de 
werkelijkheid maar nooit volledig. Mensen willen toch gewoon iets moois en 
goeds maken. Dat geldt ook voor de vormgevingen van de religie. Het 
morele oordeel verstikt het vrije van spiritualiteit maar kan het niet 
reguleren. Waarheid en heil verloochenen zich niet. Altijd zijn er resten 
ongemakkelijk bewustzijn, passie en verlangen. Dat geldt dus voor beide 
invalshoeken. Vanuit de invalshoek van de Waarheid: uiteindelijk zal de 
Waarheid ons inhalen, hoe stevig je de Waarheid ook in de houdgreep denkt 
te hebben met je productie van vormen en woorden. Vanuit de invalshoek 
van de productie: uiteindelijk is wat je maakt alleen vervullend als het 
bijdraagt aan de zinvolheid van het bestaan. 


Conclusie 3: Alles van waarde is weerloos 

Uiteindelijk kan niets je redden, hoeveel je ook voor je belang inzet. Het 
wezenlijk nutteloze van spiritualiteit is ook het hart van de productie. ledere 
vormgeving is kwetsbaar. De Waarheid belichamen in vormen en woorden 
is een vervulling zonder nut. En de overgave aan productie kan belangeloos 
en oprecht tot bevrijding leiden net zoals de overgave aan de Waarheid, de 
Weg en het Leven dat kan. 


Moraal van het verhaal 
Produceer je religie en zet je spiritualiteit schaamteloos in voor alles wat je 
produceert en houd je ogen open. 


pennen MTN IE F0 DE 
4“ Ch. Trungpa heeft over het fenomeen dat we spiritualiteit inzetten voor ons kortzichtig 
eigenbelang een prachtig boek geschreven: Ch. Trungpa, Spiritueel materialisme doorsnijden, 
Cothen: Servire 1990. 


lda Overdijk 


ENTREPRENEURS IN RELIGIEUS DESIGN 


Na het jarenlange gejeremieer over de afnemende betekenis van religie 
kunnen we ons nu als theologen weer verblijden in een toenemende belang- 
stelling voor spiritualiteit en zingeving. Ook de redactie ziet hier mogelijkhe- 
den, maar heeft haar twijfels of Vrouwenstudies Theologie wel meelift op 
deze spirituele hoogconjunctuur en haar kansen zal verzilveren. En zo ja, hoe 
dan? Aan de hand van de stellingen die door Jonneke Bekkenkamp geformu- 
leerd zijn, zal ik proberen een richting te wijzen om uiteindelijk uit te komen 
bij twee manieren van religieuze verbeelding, die mij de moeite waard lijken 
voor feministische theologen om verder uit te werken. 


Wat is er mis met de effectgerichtheid van de vrije-marktspiritualiteit ? 

Voor mijn werk als programmamaker bij IKON-televisie verken ik 
regelmatig het religieuze landschap en er valt heel wat te ontdekken. Vooral 
de zogenaamde ‘wilde devotionaliteit’ tiert welig.' Zo huurt een gerenom- 
meerd Amsterdams restaurant paragnostes in om de aardstralen te verleggen 
en de aldaar nog immer rondzwervende geest van de Duitse soldaat genaamd 
Herbert Krüger (sic!) tot rust te brengen. Dit alles uiteraard niet in het minst 
om de klandizie weer op peil te brengen. Afvallige christenen en voormalige 
heidenen zingen uit volle borst mantra’s en aanbidden een god in olifants- 
gestalte. Managers volgen een sabbatical week onder het motto: ‘Dien je 
graal. Beleef je eigen graalmythe’, aangeboden door ‘Buro Parsifal Training 
en Coaching’. Voor wie het christelijk geloof stapvoets wil ontdekken, is 
daar de Alphacursus. Onder het motto: ‘Je kan leren en tegelijk een prettige 
tijd hebben met elkaar’, krijg je de kans om binnen de context van een 
christelijke gemeente, in tien avonden en een weekend, op vrijblijvende wijze 
te zoeken naar antwoorden op levensvragen. Uitgangspunt hierbij is de 
persoon en het werk van Onze Heer Jezus Christus. De Amerikaanse goeroe 
Neale Donald Walsch bemoedigt zijn lezers middels zijn gesprekken met 
God, in alweer zijn vijfde boreling: ‘Eén met God’. In onze tijd lijkt het 
alsof ieder mens de taak heeft om regisseur te zijn van eigen identiteit en 
zingevingsproject en zo vorm te geven aan zijn bestaan. En hoe 
gefragmenteerder dit bestaan wordt des te meer klinkt de roep om eenheid 
en heelheid in het persoonlijke leven. Op een door-de-weekse avond komen 





\_In de tiendelige IKON-televisieserie: Ritueel 2001 - over oude en nieuwe rituelen in 
Nederland - wordt in een filmische vertelling een beeld geschetst van o.a. deze ‘wilde 
devotionaliteit’. De serie is op video verkrijgbaar bij de IKON. 
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twintigers en dertigers bijeen op het Landmark Forum om, als zij het hele 
programma doorlopen hebben, ‘een leven te hebben waar zij van houden’, 
vol overgave, integriteit en staan voor je keuzes. De seculiere getuigenissen 
in het zaaltje naast de Nieuwe Kerk, over het met vallen en opstaan bereiken 
van dat gedroomde leven, worden met applaus beloond. Halleluja heet hier 
empowerment. In de bijbehorende folder vertellen cursisten hoe dit alles hun 
leven veranderd heeft. Ook al is het slechts een driedaagse training, met 
honderden tegelijk, het heeft klaarblijkelijk effect. En met het behalen van 
resultaat is natuurlijk niets mis, dat deel ik met Bekkenkamp. Alleen blijven 
de vragen of het beklijft, welke methoden er aangewend worden en vanuit 
welke filosofie gewerkt wordt. En last but not least, wat drijft deze mensen 
en waar zijn zij naar op zoek? Voor Vrouwenstudies Theologie zie ik als een 
eerste taak om dit spirituele nomadendom te diagnosticeren. 


De vraag is niet of religie werkt maar hoe het werkt 

‘Het prettige van het gemiddelde product op de vrije zingevingsmarkt is dat 
zo openlijk de effectiviteit van de geboden waar wordt aangeprezen’, stelt 
Bekkenkamp. Blijkbaar weten deze entrepreneurs in spirituele zaken met 
beproefde methoden een gevoelige snaar te raken bij hun volgelingen en dat 
betekent volgens mij dat zij de spirituele noden van hun doelgroep kennen. 
Er wordt recht op het doel afgegaan: ‘In het Landmark Forum raakt u de 
kern van wie u bent. U onderzoekt de basis van uw identiteit, uw 
persoonlijkheid, de formules voor uw leven, uw relaties en de manier waarop 
u succes bereikt’. Missie en strategie zijn helder geformuleerd, het tijdpad 
is te overzien en als je ervoor gaat, heeft het effect. En ook niet 
onbelangrijk: het gaat om jou persoonlijk. Kortom een prachtig aanbod, want 
wie wil niet de kern raken van wie zij is? We leven in een tijd waarin ook 
religie beoordeeld wordt op haar effecten en gecreëerd wordt naar eigen 
inzichten op basis van wat men ervaart, leest, hoort en ziet. Op zichzelf is 
het logisch dat je het gevoel wilt hebben dat religie werkt en dat je er wat 
aan hebt in je persoonlijke leven. En toch merk ik bij mezelf een lichte ironie 
bij zoveel effectbejag. De schijn wordt gewekt alsof eenieder een origineel 
maatpak aangemeten krijgt om het zojuist verworven ‘authentieke zelf’ 
smaakvol te kleden, maar uiteindelijk zie ik toch iedereen in hetzelfde 
confectiepakje op weg gaan naar het beloofde succes. Op de korte termijn en 
met het juiste onderhoud blijft het confectiepakje in vorm, maar wat gebeurt 
er na de onvermijdelijke buien en stortregens? Komt men er dan nog zonder 
kleerscheuren af bij deze instrumentele, functionele benadering van zingeving 
en religie? Mij is zo’n benadering te beperkt. Ik vrees dat het “authentieke 





1 Zo beschreven in de Landmark Education folder: Curriculum Voor Leven. Deel 1, 1996. 
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zelf’ in barre tijden niet altijd sterk genoeg en in staat zal zijn zichzelf te 
verlossen. 


Openheid als het onbeheersbare geheim van religie 

Bij religie gaat het juist niet om wat we denken te beheersen, maar om het 
erkennen dat de voorwaarden van zingeving niet maakbaar zijn. Religie helpt 
ons om te gaan met de tragiek van het bestaan en is in die zin stoffering van 
de ziel. Ze heeft te maken met vertrouwen op een zin van het leven die 
geschonken en gevonden wordt; met God voorbij ons “authentieke zelf’, met 
transcendentie of, zoals Bekkenkamp voorstelt, met openheid. Mike Scott, 
de zanger van The Waterboys, ging haar al voor met zijn song ‘Open’, 
waarin hij op mystieke wijze een seculier en religieus vocabulaire met elkaar 
combineert, culminerend in het slot: “Open to love, open to beauty, open 
Beloved to you’. Maar goed, dit alles gezegd zijnde, is de vraag wat we als 
theologen nu verder moeten met onze handel om niet weer louter terecht te 
komen in de ideologiekritiek op al deze “wilde devotionaliteit’. Daar mag het 
niet bij blijven. Bovendien valt er niet te ontkennen dat er ook kanten aan 
zitten waarmee we ons voordeel kunnen doen. Al was het maar met de ge- 
bezigde methoden, het enthousiasme en de geïnspireerdheid van de volge- 
lingen. Ik denk dat Bekkenkamp een goed punt maakt als zij stelt dat we ‘de 
inspiratie, motivatie en ideologiedesignkant’ hebben laten liggen. Mensen 
voelen een diepgewortelde behoefte om vorm en richting aan hun bestaan te 
geven, om de leemte op te vullen die de secularisering in de samenleving 
heeft achtergelaten. Zij willen uitstijgen boven het alledaagse en verlangen 
naar een kracht die hen sterkt en beschermt. De machten van kwaad en 
onheil blijken niet uitgebannen. Gelovig of ongelovig, het seculiere bestaan 
blijkt even kwetsbaar als het godsdienstige te zijn. Gedurende alle levens- 
fasen wordt er gezocht naar nieuwe en teruggegrepen op oude rituelen, die 
angsten bezweren, troost bieden, heil brengen en gemeenschap scheppen 
Want belangrijke overgangen in een mensenleven vragen om betekenisvolle 
handelingen. Als theologen moeten we niet stoppen bij de analyse, maar onze 
verbeelding laten werken, zodat we meer dan alleen woorden in de aanbie- 
ding hebben. Religie gaat over een verbeelde werkelijkheid en bestaat bij de 
gratie van rituelen en symbolen. Ronald Grimes, hoogleraar Religie en 
Cultuur in Canada, maakt de vergelijking tussen rituelen en kunst, want 


) Mike Scott, Still Burning, Chrysalis, 1997. 

* Zie hiervoor o.a: R.L. Grimes, Deeply into the Bone. Re-inventing Rites of Passage, London: 
University of California Press 2000; E.G. Hoekstra en R. Kranenborg (red.), Rituelen in 
Religieus Nederland, Baarn: Ten Have 2001; P.G.J. Post, Het wonder van Dokkum, Nijmegen: 
Valkhof Pers 2000. 
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beide zijn een product van de verbeelding. Maar de verbeelding van rituelen 
kan niet alleen ‘in het hoofd’ bedacht worden, omdat rituelen noodzakelijk 
plaatsvinden in een belichaamde en sociale context. Hij wijst erop dat het van 
belang is ons te realiseren dat verbeelding niet het tegenovergestelde van de 
werkelijkheid is. Verbeelding is juist een manier om de realiteit te trans- 
formeren en te vernieuwen. Voor de rites de passage geldt dat degene die het 
ritueel ondergaat niet meer dezelfde is als daarvoor; zijn of haar bestaan is 
getransformeerd.” Niet alleen in het persoonlijke leven van individuele 
mensen kunnen theologen hierop inspelen en zo helpen vormgeven aan het 
bestaan, maar ook als het gaat over de maatschappelijke omstandigheden. 
Konrad Raiser, de secretaris-generaal van de Wereldraad van Kerken, merkt 
naar aanleiding van de gebeurtenissen van 11 september op: 


‘Wij worden geconfronteerd met een nieuw soort oorlog: het gaat daarin niet om land of 
rijkdom, maar meer over symbolen en de heerschappij in het symbolische. In deze nieuwe 
oorlog schiet de oude politieke, economische en sociale analyse te kort, maar voor de 
kerken kan dat juist een bijzondere uitdaging zijn, omdat zij een belangrijke drager van 
symboliek zijn’ .® 


Raiser meent dat juist, nu traditionele vormen van conflictanalyse 
ontoereikend zijn geworden, religieuze inzichten en theologie van waarde 
kunnen zijn. Hij ziet een taak weggelegd zowel voor intellectuelen als voor 
organisaties om te komen tot ‘nieuwe verbeelding’. Het ontwikkelen van zo’n 
tot de verbeelding sprekend religieus vocabulaire, waarbij vorm en inhoud 
niet los verkrijgbaar zijn, zie ik als een kans voor theologen. Symboliek is 
hot en is dat niet juist onze handel? Op naar het ontwerpen van een 
ambachtelijk religieus design voor het alledaagse bestaan. 





5 Grimes, Deeply into the Bone, 4. 
$ Geciteerd in: Trouw, 5/12/2001. 


Annelies van Heijst 


‘JE BESTEMMING VINDEN’ 


Net als de redactie heb ook ik de afgelopen jaren wel eens gedacht dat 
andere academici de veranderende tijdgeest beter hebben aangevoeld dan ik. 
Kennissen uit andere disciplines dan de theologie - andragologen en psycho- 
logen maar ook doctorandussen Frans en geschiedenis, schoolden zich om 
tot organisatieadviseur, trainer, of consultant. Minstens zo verwonderlijk 
leken me de exorbitante honoraria, als je hun betaling althans vergelijkt met 
het uurtarief dat in kerkelijke kringen gebruikelijk is. Niet alleen die 
beloning maar ook de maatschappelijke erkenning die er in het bedrijfsleven 
en bij overheidsorganen bestaat voor dergelijke functionarissen wakkerden 
mijn afgunst aan. Zij konden zich beter verkopen, in materiële en immaterië- 
le zin. Een andere ontwikkeling voltrok zich tegelijkertijd: spiritualiteit, of 
wat daarvoor door moet gaan, ging inhoudelijk een steeds grotere rol spelen 
in dit consultancygebeuren. 

Wat vakinhoudelijk altijd tot het terrein van de theologie had behoord 
werd nu uitgevent, met meer succes dan theologen van mijn generatie ooit 
was gelukt, door andere ‘verkopers’. Hebben wij theologen, zoals deze 
rubriek suggereert, een gat laten vallen waar anderen met succes inspringen? 
Of is er iets anders aan de hand en is hun spiritualiteit de onze niet? Hebben 
wij toch een ander product, om nog maar even in de terminologie van de 
markt te blijven? 

Hoe dan ook, het succes van niet-theologen op de markt van zingeving 
en spiritualiteit is inderdaad een motivatie om na te denken over de vraag of 
we iets hebben laten liggen. Misschien is het goed uit de kerkelijke conventie 
te stappen waarin spiritualiteit en zingeving per definitie in niet-materiële 
termen moeten worden gedacht. Wellicht is het de hoogste tijd de vraag op 
te werpen wat ons vak waard is in de maatschappelijk zo dominante maar 
kerkelijk zo verfoeide termen van gewin en invloed. 

Ik volg hierbij een andere weg dan Bekkenkamp en vraag me af welke 
houding de theoloog kan aannemen jegens die beroepsbeoefenaars die zich 
zo succesvol bewegen op de markt van zingeving, ethiek en spiritualiteit, 
Ónze markt zeg maar. Grofweg zie ik twee uitersten. Aan de ene kant is er 
de analytisch-kritische houding. Vanuit het beginsel dat de beste stuurlui aan 
wal staan, moppert de theoloog: dit is niet goed en dat deugt niet. Ze wijst 
er bijvoorbeeld op hoe uitspraken van grote denkers uit hun verband zijn 
gerukt en dat onder het etiket van spiritualiteit een mix van new ageleuzes 
en kalenderwijsheden worden verkocht. Het is de houding van: ‘de theoloog 
weet het beter’. De vraag is wie daar wijzer van wordt. 
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De andere houding is constructiever. De theoloog gaat ervan uit dat de 
spirituele wegwijzers iets hebben opgemerkt wat haar is ontgaan, en dat zij 
bovendien in staat blijken een aansprekend antwoord te formuleren. Vanuit 
deze houding zijn er twee taken te vervullen. Reconstrueren op welke vraag 
of behoefte de nieuwe spiritualiteit een antwoord is en theologisch 
doorlichten van dat antwoord. Neemt de theoloog de laatste houding aan dan 
denkt ze niet zozeer in termen van concurrentie maar meer in termen van 
samenwerking. In de rest van deze beschouwing zal ik een bescheiden proeve 
geven van deze tweede houding aan de hand van het laatste boek van Lenette 
Schuijt, een spraakmakend beroepsbeoefenenaar op dit terrein. Zij en ik zijn 
betrokken bij eenzelfde zaak, namelijk Zin in werk te Vught waar ze in de 
groep zit die inhoudelijk-programmatisch richting geeft, en ik lid ben van het 
stichtingsbestuur. 

In haar nieuwe boek Met ziel en zakelijkheid. Paradoxen in leiderschap 
wil Schuijt leidinggevenden leren omgaan met de paradoxen die een rol 
spelen als leiders enerzijds doelgericht hun organisatie moeten sturen en aan 
de andere kant ruimte willen maken voor de mens in dat proces en zinvolle 
samenwerking in dat proces. De paradoxen die Schuijt na haar inleidende 
hoofdstuk in vijf hoofdstukken uitwerkt, klinken theologen bekend in de 
oren. Het zijn achtereenvolgens: naar binnen keren en naar buiten treden, 
zijn en doen, de weg en het doel, loslaten en verantwoordelijkheid nemen, 
individualiteit en gemeenschap. 

De passage die ik wil bespreken staat in het hoofdstuk over zijn en doen, 
in de paragraaf getiteld: “Wie ben je in wezen?’. In dat kader voert Schuijt 
Aristoteles op met zijn telosbegrip. Conform de zelfkritisch-constructieve 
houding stel ik daarbij de volgende vragen. Eerst bekijk ik hoe Schuijt 
Aristoteles inzet, wat ze van hem gebruikt en of dat congruent is met wat 
Aristoteles beweerde. Vervolgens stel ik de vraag waarom Schuijt Aristoteles 
nodig heeft. Welke verandering in het denken van leiders wil ze bewerken 
en waarop is dat een correctie? Ten slotte corrigeer ik het gebruik van 
Aristoteles, waarbij ik probeer recht te doen aan haar intentie. 

Hoe presenteert Schuijt Aristoteles? Terecht omschrijft ze telos als een 
natuurlijke gerichtheid die streeft naar verwezenlijking van zijn vorm, ofwel 
een meegegeven bestemming die verwezenlijkt moet worden. In die zin is 
telos gave en opgave tegelijk. Deze omschrijving wordt geïllustreerd met het 
voorbeeld van een technisch adviseur die er in een paar begeleidings- 
gesprekken achter kwam ‘dat haar bestemming waarschijnlijk rondom het 
begrip "betrouwbaarheid"’ lag’ (p. 80). Zo ontdekte de instructeur haar eigen 
bestemming, aldus Schuijt. Ze legt dat als volgt uit: je leert om rekening te 
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houden met wat anderen van je willen en zo ontwikkel je een bepaald gedrag 
in respons op wat je goed kunt. Daardoor wordt het steeds moeilijker te 
onderscheiden wat in essentie je bestemming is. Door nu je biografie te 
analyseren en kinderwensen te achterhalen, kun je het stof van de sociale 
verwachtingen afschudden en komt de kern vrij van je authentieke streven, 
je ware bestemming. Schuijt maakt dus een tegenstelling tussen de sociale 
omgeving met conventies en verwachtingen aan de ene kant tegenover een 
authentieke innerlijke kern, die bij ieder mens anders is. Je bestemming 
realiseren is in haar lezing van Aristoteles: de sociale dimensie van je 
afwerpen. Is dat werkelijk wat Aristoteles onder bestemming verstond? 

Kort en goed: nee. Het moderne gesubjectiveerde identiteitsbegrip van 
waaruit Schuijt denkt, was de antieke filosoof onbekend. Geworteld als hij 
was in de standenmaatschappij van de Griekse polis, meende Aristoteles juist 
dat het menselijk telos alleen maar kon worden gerealiseerd vanuit een 
sociale omgeving, in aansluiting op tradities, dat wil zeggen op wat eerder 
in de gemeenschappelijke menselijke ervaring goed gebleken was. De 
gedachte van een hoogstpersoonlijke bestemming was hem vreemd. Uitdruk- 
kelijk stelt hij in zijn Ethica (1113 a 20 - 1113 a 25) dat het niet zo kan zijn 
dat de ene mens zich dit als goed wenst en de andere mens iets geheel 
anders. Aristoteles meende dat de menselijke bestemming, afhankelijk van 
of men vrij was, slaaf, man of vrouw, binnen de eigen categorie moest 
worden gerealiseerd. Streven naar excellentie ofwel voortreffelijkheid in het 
deugdzame leven, moest men via een proces van vorming en met gebruik- 
maken van het verstand, dat de passies bij de teugel moest leiden. In de visie 
van de filosoof bepalen mensen dus niet op hun eentje wat hun bestemming 
is. Ze doen dat in de context van de gemeenschap waarvan ze deel uitmaken 
en die een traditie heeft en bepaalde ordeningen kent. Die gemeenschaps-, 
traditie-, en rangordegebondenheid bij Aristoteles onderkent Schuijt niet. 

Een ander aspect dat ze over het hoofd ziet is de intrinsieke relatie tussen 
telos en de deugd. De enige manier waarop een mens zijn bestemming 
volgens Aristoteles kan realiseren, is door het beoefenen van deugden, dat 
zijn lange-termijnverhoudingen tot het goede, ofwel houdingen die een mens 
levenslang ontwikkelt en vervolmaakt. Ook dat duurzaamheidskarakter 
onderschat Schuijt. Bij haar gaat het over een plotseling inzicht, meer een 
bekering. 

Bij Aristoteles is niet het individu maar de gemeenschap referentiepunt. 
Wat goed is voor één, is goed voor allen. Bovendien gaat voor de politieke 
filosoof die Aristoteles is het goede voor allen boven het goede voor de 
eenling. De eenling zo centraal stellen doen erflaters van de Verlichting. 
Schuijts denkwijze over bestemming past in het model van persoonlijke groei 
van de psycholoog Maslow: een zelfontplooiingsdenken dat zelfwording 
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denkt in termen van authenticiteit, individuele expressie en trappen van 
zelfontplooiing. Voor Aristoteles was bestemming daarentegen verbonden 
met een zekere objectiviteit en collectiviteit; wat goed is voor de ene mens 
is ook goed voor de andere. 

De ommekeer in het denken die Schuijt met haar notie van bestemming 
wil bewerken, is me sympathiek, namelijk het corrigeren van een instru- 
mentele opvatting over werkers waarin een werknemer wordt beoordeeld op 
het nut in de functies die zij verricht. De laatste jaren is een nieuwe 
benadering van de werknemer uitgevonden, waarin meer rekening wordt 
gehouden met de bronnen die een mens is en in zich draagt: human 
resources. ledere werknemer is een waardevolle bron van kennis, inzicht en 
vaardigheden aangedreven door diens eigen motivatie. In deze benadering 
komen meer immateriële kwaliteiten in beeld maar nog altijd vanuit het 
nuttigheidsdenken en naar de maat van nuttigheid, zo laat Schuijt overtuigend 
zien. Daaraan probeert ze met haar notie van bestemming iets te veranderen. 
De werknemer is volgens haar meer dan een instrument, maar heeft intrin- 
sieke waarde in wat haar beweegt en bezielt. Je zou ook kunnen zeggen: de 
werknemer is een locatie van zingeving. Die intrinsieke waardering voor de 
werknemer en de kritiek op de instrumentele mensopvatting in heersende 
arbeidsopvattingen (ook in moderne zoals human resources) kan ik als 
theoloog van harte onderschrijven. 

Misschien kan mijn bijdrage erin bestaan te laten zien hoe een theolo- 
gisch-ethische Aristotelesinterpretatie van bestemming Schuijt kan helpen. 
Teruggrijpen op Aristoteles is zinvol om de duivelskring van de 
superindividualisering te doorbreken en weer termen te vinden voor wat 
mensen gemeenschappelijk goed noemen. In het domein van de arbeid zijn 
zulke gemeenschappelijke noemers over waar het met het werk heen moet en 
onder welke condities je zinnig werkt, hard nodig. Steeds meer werknemers 
branden allemaal op hun individuele eentje op. Hun problematiek wordt tot 
hun puur persoonlijke gemaakt, waar ze zelf een uitweg uit moeten vinden. 
Gezamenlijke bezinning op de condities waaronder werkende mensen gedijen 
zou in bedrijven van de grond moeten komen, dan geven mensen zelf aan dat 
ze weliswaar functies vervullen maar meer zijn dan een instrument. Uit de 
deugdenbenadering van Aristoteles volgt bovendien dat arbeid weer in een 
rangorde van doelen de juiste plaats zou moeten vinden. Ziekmakend en 
arbeidsvreugde bedervend is dat tegenwoordig arbeid en loopbaan absolute 
waarden zijn geworden, voor sommige mensen zelfs het hoogste goed. 
Volgens Aristoteles is het hoogste goed en de uiteindelijke bestemming van 
het menselijk leven geluk. Alle andere bestemmingen zijn daaraan 
ondergeordende subdoelen. Die rangorde in doelstellingen is momenteel 
zoek. Geld verdienen en carrière maken worden verabsoluteerd tot ultiem 
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levensdoel. Vanuit Aristoteles kun je vragen zetten bij deze in zijn - en mijn 
= ogen onjuiste ordening van doelen en daarom verkeerde opvatting over wat 
iemands ware bestemming zou zijn. 


SAMENVATTINGEN 
SUMMARIES 


De toepassing van een grammaticale tekstanalyse van Richteren 14 zal deel 
uitmaken van het proefschrift van Willien van Wieringen over de Simson- 
cyclus. Doelstellingen van dit proefschrift zijn: het opbouwen van een 
coherente interpretatie van de rollen van vrouwen in Richteren 13-16; het 
ontwikkelen van een bijbels-theologische visie vanuit feministisch perspectief 
en in constructieve dialoog met rooms-katholieke interpretaties; inzicht 
verwerven in de mogelijkheden en moeilijkheden van het samenbrengen van 
drie uiteenlopende benaderingen: de bijbels-theologische, de feministische en 
de rooms-katholieke. 

In haar artikel focust Van Wieringen op de bruid van Simson. Zij biedt 
een computerondersteunde grammaticale analyse, een vertaling en een inter- 
pretatie van Richtern 14. De gehanteerde methode, de grammaticale 
tekstanalyse, wil de inhoud verduidelijken met bijzondere aandacht voor de 
personages en hun onderlinge samenhang. De tekst wordt ingedeeld in vier 
secties, elk met hun eigen participanten, waarbij de vrouw uit Timna de 
enige is die in alle secties voorkomt. Op grond van de detailanalyse van de 
vier secties wordt besloten dat Simson geleidelijk aan zijn identiteit verliest 
ten gevolge van de keuzes die hij maakte. Zijn bruid functioneert in het 
conflict tussen JHWH en de Filistijnen. Zij is de katalysator van de 
handelingen die ook Simson betrekken in dit conflict. 


The application of a grammatical text analysis on Judges 14 is part of Willien 
van Wieringen’s dissertation project on the Samson cycle. The aim of her 
dissertation is threefold: to build up a coherent interpretation of the roles that 
women play in Judges 13-16; to develop a biblical-theological approach from 
a feminist perspective and in constructive dialogue with Roman-Catholic 
interpretations of the text; and finally to discover the possibilities and 
difficulties of bringing together three different views (biblical theological, 
feminist, and Roman Catholic). As one of the first fruits of the sketched 
research project, the present article focuses on Samson’s bride. It offers a 
computer sustained syntactic analysis, a translation and interpretation of 
Judges 14. The method being used, namely the grammatical text analysis, 
aims at clarifying the content with special attention to the characters and their 
interrelations. More concretely, the text is divided into four sections, each 
with its participants of which the woman of Timnah is the only one occurring 
in all of the sections. The detailed analysis of the four sections leads to the 
conclusion that Samson gradually looses his identity as a result of the choices 
he made. His bride functions in the conflict between YHWH and the 
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Philistines. She is the catalyst of the actions that engage Samson in a conflict 
with the Philistines as well. 


In haar proefschrift bestudeert Birke Rapp-de Lange de rabbijnse interpretatie 
van het Hooglied. In haar artikel biedt zij een overzicht van diverse 
benaderingen waarin het Hooglied geïnterpreteerd wordt als een tekst over 
de liefde tussen God en zijn volk, een drama, een liturgie uit de vrucht- 
_baarheidscultus, een reeks huwelijksliederen of liefdesliederen. Feministische 
interpretaties van het Hooglied bieden daarnaast een intertextuele en dikwijls 
bewust subjectieve benadering en brengen nieuwe thema’s in het onderzoek 
in, zoals de genderproblematiek. Volgens de rabbijnse interpretatie behandelt 
het Hooglied de liefde tussen God en zijn volk en wordt dit boek geïnter- 
preteerd als een soort historische allegorie. Deze algemene beoordeling van 
de rabbijnse traditie dient echter genuanceerd te worden, wil men het inter- 
pretatieproces begrijpen. Het artikel eindigt met een karakterisering van de 
midrasj Shir haShirim Rabba (Hooglied Rabba). Deze tekst werkt de toepas- 
sing van het Hooglied nog verder uit door vele details en diverse 
verwijzingen naar bijvoorbeeld het Sanhedrin en post-bijbelse gebeurtenissen 
toe te voegen. 


The rabbinical understanding of the Song of Songs is the research topic of 
the dissertation in progress of Birke Rapp-de Lange. In her article she offers 
a survey of different approaches to the Song of Songs in which the Song of 
Songs is understood as a text about the love between God and his people, as 
a drama, as a fertility cult liturgy, as a cycle of wedding songs, or as love 
songs. Feminist interpretations of the Song of Songs represent an 
intertextual, often subjective approach that introduces new themes to the 
research such as the gender problem. According to the rabbinical 
interpretations, the Song of Songs deals with the love between God and Israel 
and the book is understood as a kind of historical allegory. This general 
assessment of the rabbinical explanation is, however, to be balanced in order 
to see the gradual process of understanding. The article ends with a 
characterisation of the midrash Song of Songs Rabbah. This text develops the 
application of the Song of Songs even further, adding many details and 
references to, for example, the Sanhedrin and post-biblical events. 


Anne-Claire Mulder werkt Irigaray’s suggestie uit dat de ontvouwing van 
menselijkheid hand in hand gaat met het voortbrengen van het goddelijke in 
en tussen mensen. Ze toont aan dat deze humaniteit - en dus de goddelijk- 
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heid waarvan Irigaray spreekt - te lokaliseren is in het tot bloei komen van 
mensen in hun differentie en in de ontplooiing van de vitaliteit en sensibiliteit 
van het levende lichaam. Zij plaatst Irigaray’s suggestie tegen de achtergrond 
van haar ethiek van seksuele differentie, die draait rondom de erkenning van 
en het respect voor de transcendentie - het onherleidbare verschil van de 
ander - omdat dit respect de noodzakelijke voorwaarde is voor bloei. Mulder 
beargumenteert dat dit respect en erkenning van het verschil vereist dat het 
subject fijngevoelig wordt voor de zintuiglijke reactie van haar of zijn eigen 
vlees in de ontmoeting met de ander en ook voor de respons van de ander. 
Volgens Mulder stelt Irigaray deze notie in haar latere werk aan de orde, 
vooral in die teksten waarin zij onderwerpen behandelt zoals ademen, stilte, 
of de relatie tot de natuur/wereld om ons heen. Zij interpreteert deze teksten 
van Irigaray als de ontvouwing van een levenskunst die eigen is aan 
Irigaray’s ethiek van het onherleidbare verschil en haar epistemologie van 
belichaamde subjectiviteit. Deze levenskunst richt zich op intensivering van 
de fijngevoeligheid van de zintuigen en de verdieping van het bewustzijn van 
de fijngevoelige respons in de ontmoeting met de ander, die de ethische 
reflectie op het transcendente van de ander voortbrengt. 


Anne-Claire Mulder elaborates upon Irigaray’s suggestion that the unfolding 
of the humanity of human beings goes hand in hand with the generation of 
the divine within and among them. She shows that this humanity — and thus 
the divinity Irigaray speaks of - is located in the flourishing of human beings 
in their difference, and in the unfolding of the vitality and sensibility of the 
living body. She situates Irigaray’s suggestion against the backcloth of her 
ethics of sexual difference, which evolves around the issue of the 
acknowledgement and respect of the transcendence, the irreducible difference 
of the other human being as this respect constitutes the necessary 
precondition of this flourishing. Mulder argues that this respect and 
acknowledgement of this difference requires that the subject becomes 
sensitised to the sensible responses of her or his own flesh, to the encounter 
of the other as well as to the responses of the other. According to Mulder, 
Irigaray addresses this issue in her later work, especially in those texts that 
deal with topics as breathing, silence, or the relation with the natural world 
around us. She interprets these texts as unfolding an art of living appropriate 
to Irigaray’s ethics of irreducible difference and her epistemology of 
embodied subjectivity. This art of living aims at a heightening of the 
sensibility of the senses as well as to a deepening of the awareness of the 
sensible responses to the encounter with the other, in and through which the 
ethical reflection of the transcendence of the other is engendered. 
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Een bijdrage aan historisch-theologische vrouwenstudie wordt geleverd door 
Angela Berlis met haar artikel over de historica Christine von Hoiningen- 
Huene (1848-1920). Aan de orde komen thema’s gerelateerd aan de 
rechtspraak, de ontwikkeling van vrouwenstudie, de professionalisering van 
geschiedschrijving in de negentiende eeuw en de situatie van de katholieke 
oppositie na Vaticanum I. Berlis beschrijft de methodische stappen die zij zet 
om een markante vrouw, die in de vergetelheid was geraakt, aan de ‘spiraal 
van het vergeten’ te ontrukken. Dat betekent tegelijkertijd dat de lezers van 
dit artikel nu met de persoon en het werk van Christine von Hoiningen- 
Huene kunnen kennismaken. Zij behoorde tot de eerste generatie vrouwen 
die aan het einde van de negentiende eeuw in Bern (Zwitserland) promo- 
veerden. Zij schreef een dissertatie over de betrekkingen tussen Zwitserland 
en Holland in de zeventiende eeuw. Haar levensdoel was echter niet alleen 
haar werk. Ze verlangde naar een partner en naar een eigen gezin. De 
tragiek van Von Hoiningen-Huene is dat haar huwelijk met een niet-adellijke 
man slechts kort stand hield en het haar familie was die haar reputatie 
voorgoed bezoedelde. Zij lieten haar onder curatele stellen omdat zij 
geestesziek zou zijn. Om gevangenneming of opname in een kliniek te 
voorkomen, vluchtte Von Hoiningen-Huene naar het buitenland. Daar zette 
zij haar werk voort, promoveerde en voorzag in haar eigen levensonderhoud. 

De ‘spiraal van het vergeten’ reproduceert het vergeten steeds opnieuw. 
Of zij daar nu zelf al dan niet toe bijdroeg, deze neerwaartse spiraal werd, 
voorzover het Von Hoiningen-Huene betreft, in gang gezet doordat zij 
onmondig werd verklaard. Een gerenommeerde historica kon zij niet meer 
worden. De consequentie daarvan was dat zij in geen enkel biografisch 
standaardwerk terug te vinden is. Maar, zo schrijft, Berlis, ze is iedereen te 
slim af geweest; ze heeft het onrecht dat haar is aangedaan minutieus 
vastgelegd, aan de kaak gesteld en in een openbaar archief ondergebracht. 
Zo heeft Angela Berlis haar lot kunnen traceren en haar inderdaad aan de 
vergetelheid ontrukt. 


Angela Berlis contributes to historical-theological women’s studies with her 
article on the historian Christine von Hoiningen-Huene, in which themes, 
related to jurisdiction, the development of women’s studies, professionali- 
zation of historiography in the 19® century and the situation of the catholic 
opposition after Vaticanum 1, are brought to attention. Berlis describes the 
methodical steps she takes in order to wrest a fascinating woman from 
oblivion, allowing the readers of her article to get acquainted with Christine 
von Hoiningen-Huene and her work. She belonged to the first generation of 
women who obtained their doctoral degree at the end of the 19% century in 
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Bern, Switzerland. She wrote a dissertation on the relations between 
Switzerland and Holland in the 17® century. 

Her goal in life did not only concern her work; she longed for a partner 
and a family of her own. Tragically, her marriage with a man who was not 
of noble birth, lasted only a short while and her noble family tarnished her 
reputation for good. They had her placed under legal restraint because they 
considered her to be mentally ill. She, however, in order to prevent 
imprisonment or hospitalization, fled abroad, where she continued her work, 
obtained her doctoral degree and provided for herself. 

The ‘spiral of forgetting’ reproduces forgetting over and over again. 
Whether or not Von Hoiningen-Huene contributed to this herself, the 
downward spiral was instigated by her family. Consequently, she could never 
be a renowned historian and her name cannot be found in any biographical 
standard work. However, as Berlis writes, she outsmarted everyone; she 
recorded meticulously the injustice done to her, exposed it and placed it in 
a public archive. Thus Angela Berlis could trace her fate and did indeed 
wrest her from oblivion. 


In haar artikel ‘Het vrouwelijke lichaam als imago Dei. Een pleidooi voor 
een hernieuwde theologie van het symbool’, verdedigt Desiree Berendsen de 
these dat het vrouwelijk lichaam symbool van God kan zijn. Ze definieert 
symbool als een concreet object dat verwijst naar iets buiten zichzelf, maar 
daar door zijn concreetheid ook deel aan heeft. Berendsen verbindt de 
theologische symboolopvatting van Karl Rahner met de vraag of het 
menselijk lichaam als symbool van God kan fungeren. 

Met behulp van Bataille’s analyse van erotiek en observaties over mode 
en imago, komt zij tot de conclusie dat vrouwelijke seksualiteit gevaarlijk is 
omdat het de mannelijke heteroseksuele orde verstoort. Het moet beschermd 
en afgeschermd worden, waardoor het bij uitstek geschikt wordt als symbool 
van het heilige. Juist daarom kan het vrouwelijk lichaam imago Dei zijn. 
Madonna, de zangeres, die haar uiterlijk, haar lichaam en haar kleding 
gebruikte om een bepaald beeld te creëren, heeft dat goed gezien. 


In her article ‘The female body as imago Dei. A plea for a renewed theology 
of the symbol’, Desiree Berendsen defends the thesis that the sexual female 
body can be a symbol of God. She defines symbol as a concrete object that 
refers to something apart from itself, but is, because of its concreteness, also 
part of what it symbolises. Berendsen connects Karl Rahner’s theological 
vision on symbols with the question: can the human body function as the 
symbol of God? Based on Bataille’s analysis of erotics and observations on 
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fashion and image, she concludes that female sexuality is dangerous, because 
it destroys the male heterosexual structuring of society. Consequently, it 
must be protected and set apart, making it a perfect symbol for the holy. 
That is precisely why the female body can indeed be imago Dei. Madonna, 
the singer, who used her looks, her body and her clothes to create a certain 
image, was right. 
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